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LA CRISIS RELIGIOSA DEL SIGLO DE LAS LUCES 
Y LA SECULARIZACIÓN 

/ ean-Pi erre Sironneau 


¿Por qué hablar de crisis religiosa en el siglo XVIII? A primera vista 
puede parecer un poco artificial reservar a este siglo una crisis que 
hunde sus raíces en la historia de la cultura europea y se remonta a 
finales de la Edad Media, mientras se prolonga hasta nuestro siglo. 
Pero sabemos que todas las divisiones históricas tienen algo de arbi¬ 
trario. Si, a pesar de todo, se mantiene la expresión «crisis religiosas 
del siglo XVIII» o «crisis religiosa del Siglo de las Luces», es necesario 
responder a tres objeciones. Primera objeción: ¿existen las crisis? Si se 
responde afirmativamente, si se acepta la idea de crisis —lo que no 
nos parece discutible—, es porque se reconoce que existen períodos 
durante los cuales los acontecimientos se aceleran, se ponen en 
movimiento, mientras que en otros períodos la estabilidad parece 
prevalecer; durante los períodos de crisis las «estructuras de credibi¬ 
lidad», expresión empleada por el sociólogo Peter Berger 1 , parecen 
derrumbarse, al menos en parte: lo que hasta entonces era evidente 
(creencias o prácticas), deja de serlo, pierde su legitimidad: todo pare¬ 
ce cuestionarse cada vez más. ' 

Segunda objeción: ¿no tuvo lugar la crisis esencial mucho antes, a 
finales del siglo XVII, más concretamente entre 1680 y 1715, como ha 
sostenido Paul Hazard 2 ? Varios capítulos del libro de P. Hazard ad¬ 
vierten de la crisis religiosa del siglo XVIII, en particular el capítulo 
que trata de Pierre Bayle, el dedicado a los «racionales», donde evoca 
a los libertinos, Spinoza y John Toland, el capítulo dedicado a la 

1. P. Berger, La religión dans la conscience modeme , Centurión, 1971, p. 203. : 

2. P. Hazard, La crise de la conscience européenne, Fayard, París, 1986 [La crisis de la 
conciencia europea, 1680-1715 , Pegaso, Madrid, 1988]. 
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exégesis bíblica de Richard Simón y, finalmente, el capítulo dedicado 
al deísmo y la religión natural. Es cierto que esta crisis se trama en el 
siglo XVII y se podría incluso remontar más atrás: algunos, por ejem¬ 
plo, encuentran los orígenes del deísmo en el humanismo del Renaci¬ 
miento italiano. Sin embargo, parece que esta crisis, cuyo comienzo se 
puede situar básicamente en 1680, no encuentra su apogeo hasta en¬ 
trado el siglo xvill, y en todo caso no se cerrará en 1715. Por último, 
¿se puede hablar con razón de un «Siglo de las Luces»? Los especialis¬ 
tas del siglo xvill 3 han observado todos que el término «Luces» ha 
sido empleado sobre todo retrospectivamente por los historiadores 
alemanes del siglo XIX para designar la corriente racionalista que do¬ 
mina el pensamiento del xvill. Una definición exhaustiva de las «Lu¬ 
ces» es imposible; en cualquier caso, no todas las corrientes de pen¬ 
samiento de ese siglo pueden vincularse a lo que se entiende por 
«Luces»; el mismo término fue rechazado, en pleno siglo xvill, por 
autores como J.-J. Rousseau, al que actualmente no se dudaría en 
incluir entre los paladines de las «Luces», al menos en ciertos aspec¬ 
tos; por otra parte, ¿es este término unívoco cuando pasa de un país a 
otro? En absoluto. Light, empleado en Inglaterra, más que enlight- 
ment , lumiéres o también esprits éclairés, empleado en Francia, Auf- 
klárung, empleado comúnmente en Alemania, no son equivalentes; 
debemos, pues, ser prudentes al hablar del «Siglo de las Luces». 

Las luces se identifican en él sentido filosófico del término —observa 
P. Francastel— con el desarrollo, a partir de mediados de siglo, de un 
pensamiento a la vez empirista y racionalista, cuyos antecedentes son 
diversos, pero cuya forma positiva está lejos de tener el aspecto de 
ser una doctrina admitida por un grupo numeroso de afiliados 4 . 

Difícilmente se puede evitar este término, cuyo uso se ha impues¬ 
to; quede sin embargo claro que se trata de una reconstrucción simpli- 
ficadora, especie de tipo ideal, en sentido weberiano, del que el histo¬ 
riador o el sociólogo no pueden prescindir. 

A este título, la crisis religiosa del Siglo de las Luces remite a un 
cierto número de acontecimientos, de búsquedas, de tomas de posi¬ 
ción o de obras que pueden parecer inconexas, pero que se iluminan 
si se ve en ellos diversos aspectos de un movimiento general de eman- 

3. P. Hazard, La peñsée européenne au XVlll é '” e siécle , Boivin, 1946 [El pensamiento 
europeo en el siglo XVUI, Alianza, Madrid, 2 1991]; G. Gusdorf, Les principes de la pensée au 
siécle des Lumiéres, Payot, Paris, 1971, pp. 293-310. 

4. P. Francastel, «L’esthétique des Lumiéres», en Utopie et institutions au xvin éme siécle, 
Mouton, 1963, p. 34. 
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cipación, por supuesto respecto a la autoridad religiosa tradicional, 
pero también en relación a las autoridades políticas; este movimiento 
de emancipación afectó en realidad, en esta época, a todos los ámbi¬ 
tos de la vida cultural y social. 

El cristianismo —escribe G. Gusdorf— había sido el elemento motor 
de la cultura, de la que modulaba todos, o casi todos, los significados. 
En lo sucesivo ya no tiene este predominio; sigue a un movimiento 
que ya no dirige; en este sentido, el siglo XVIII es auténticamente un 
siglo de laicización. Tras la ciencia, el derecho, la política, la literatu¬ 
ra y el arte se desarrollan independientemente del control religioso 5 . 

Lo que no implica, como se dice a veces, que ese siglo haya sido 
profundamente antirreligioso, escéptico o materialista; el juicio de 
E: Cassirer parece más exacto: «El siglo XVIII no saca sus móviles 
intelectuales más vigorosos y su característico dinamismo espirituál 
del rechazo de la fe, sino del nuevo ideal de fe que promueve y de la 
nueva forma de religión en que se encarna» 6 . Pero ¿dónde encontrar 
esta nueva fuente de certeza religiosa si no está ya en la tradición, sino 
en la conciencia individual, no, por otra parte, en tanto que sede de 
deseos subjetivos o pasiones arbitrarias, sino en cuanto que, en lo más 
profundo de ella, habla la voz de una razón o naturaleza universal? 

El concepto de secularización parece completamente pertinente 
para expresar ese doble movimiento de ruptura con la tradición y de 
aspiración a una forma religiosa nueva; hay en efecto una afinidad 
innegable entre el proyecto de las Luces y lo que habitualmente se 
entiende por proceso de secularización. Sin embargo, el término es 
ambiguo y designa fenómenos históricos múltiples; en este sentido no 
es un concepto científico que pueda conducir a una o varias teorías 
explicativas; entendemos por teoría explicativa una teoría que se pre¬ 
senta como un cuerpo de proposiciones, deducidas unas de las otras, 
y susceptibles en última instancia de ser verificadas por confrontación 
con los datos de la experiencia. La misma ambigüedad del término 
«secularización» prohíbe procedimientos de ese tipo; por el contra¬ 
rio, el concepto puede ser utilizado como categoría interpretativa si 
se sabe que una teoría interpretativa permite introducir coherencia en 


5. G. Gusdorf, Dieu, la nature, Vhomme au siécle des Lumiéres , Payot, París, 1972, 
p. 192. Las obras de G. Gusdorf sobre este período son, con los autores de las obras citadas, 
documentos irreemplazables. Nos referiremos a ellos en diversas ocasiones, así como a los 
trabajos de Ernst Cassirer. 

6. E. Cassirer, La Philosophie des Lumiéres , Agora, París, Fayard, 1986, p. 195 [La 
filosofía de la Ilustración , FCE, Madrid, 4 1991]. 
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el interior de un conjunto de fenómenos inconexos y complejos, esta¬ 
blecer entre ellos vínculos significativos, interpretar en uno u otro 
sentido la evolución de un período histórico; conceptos como pro¬ 
greso o decadencia son categorías de ese tipo. Por supuesto, esto im¬ 
plica un juicio de valor, puesto que, mediante esta categoría, proyecto 
sobre la realidad histórica una «imagen mental» que da sentido a una 
serie de acontecimientos. La categoría interpretativa reorganiza sub¬ 
jetivamente el dato histórico y puede eventualmente conducir a re¬ 
flexionar sobra las causas del proceso (del progreso, de la decadencia, 
etc.); por ello su construcción precede de alguna manera al examen 
de los hechos, o al menos prohíbe la separación entre los hechos y las 
interpretaciones, como lo requiere la concepción positivista del «he¬ 
cho bruto», que pretende que una descripción objetiva debe preceder 
a toda interpretación. Nos encontramos en este caso con un tipo de 
inteligibilidad diferente del que consiste en establecer, desde el exte¬ 
rior, relaciones de causalidad entre fenómenos asimilados a variables. 
Una categoría interpretativa instaura una precomprensión de la expe¬ 
riencia histórica, que por otra parte podrá siempre ser rechazada; un 
examen «objetivo» de los hechos podrá siempre hacer dudar de la 
existencia de un proceso global de secularización, del mismo modo 
que una interpretación podrá siempre ser discutida en nombre de 
otra interpretación; se sabe que las teorías interpretativas de la. secu¬ 
larización son múltiples, y en ocasiones divergentes; no hay por qué 
asombrarse; esto significa simplemente que, en cada caso, la imagen 
mental que sirve de soporte al término «secularización» no es la mis¬ 
ma y conduce a definiciones heterogéneas. 

Pasemos por alto la historia del concepto 7 y tratemos de resumir 
las definiciones propuestas habitualmente: éstas pueden repartirse en 
dos categorías, una que insiste en el aspecto institucional, otra que 
insiste en el aspecto ideológico y cultural. La definición de Peter Ber- 
ger se sitúa en la primera categoría: «Entendemos por secularización 
el proceso por el que sectores enteros de la sociedad y la cultura son 
sustraídos a la autoridad de las instituciones y los símbolos religio¬ 
sos» 8 . Tomemos el ejemplo de la iglesia católica en la Edad Media: la 
iglesia se había hecho cargo de la mayor parte de las instituciones, 
escuelas, universidades, hospitales, corporaciones, talleres de artistas, 
etc.; influía directamente en la institución política y en la militar; la 


7. Sobre este tema, J.-P. Sironneau, Sécularisation et religions politiquea , Mouton, 
1982, pp. 77 y 78. F. A. Isambert, «La sécularisation interne du christianisme», en Revue 
frangaise de Sociologie XVII, 1976, pp. 573-539. 

8. P. Berger, op . cit., p. 174. 
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secularización institucional consistirá en hacer cada vez más autóno¬ 
mas estas instituciones, en sustraerlas a la autoridad eclesiástica. En 
cuanto a la segunda categoría de definiciones, apunta a un cambio en 
el orden de la visión del mundo y del conocimiento: 

La secularización consiste en sustraer los dominios de la vida y del 
pensamiento al imperio de la religión, y también finalmente de la 
metafísica, y en tratar de comprenderlos y vivirlos por lo que en sí 
mismos son 5 . 

Se habla de secularización allí donde las ideas y conocimientos se 
desligan de su fuente primitiva, la revelación, y se vuelven accesibles 
a la razón humana en su capacidad específica 10 . 

Se advierte que cada una de estas dos categorías de definiciones 
recubre cantidad de fenómenos difíciles de agrupar en una sola rúbri¬ 
ca; así, la primera, más objetiva, da cuenta de un movimiento de au- 
tonomización que afecta no sólo al mundo de las instituciones, sino 
también al de las prácticas culturales; esto se traduce en diversos re¬ 
trocesos: retroceso de la práctica religiosa de las iglesias, retroceso de 
la influencia del clero sobre la vida social, las asociaciones, escuelas, 
sindicatos y partidos, retroceso del control por parte de la autoridad 
religiosa de los valores normativos (ética económica, ética sexual, etc.), 
retroceso de las referencias sacrales y de los símbolos religiosos en las 
fiestas, en el arte, en la literatura, etc. 

La sacralidad del rey muy cristiano cede el lugar a la elección por el 
pueblo. La lengua sagrada de las Escrituras se ve reemplazada por las 
lenguas populares [...] La parroquia cede ante el pueblo, la liturgia 
ante el teatro y la coreografía, la esperanza ante la prospectiva, la 
«sacra doctrina» ante las ciencias humanas, los exorcismos ante las 
terapéuticas clínicas, etc. 11 . 

En resumen, en todas partes los valores religiosos retroceden en 
provecho de la explicación racional o de un comportamiento laiciza¬ 
do. En cuanto a la segunda categoría, más subjetiva, designa igual¬ 
mente una realidad compleja, puesto, que se refiere a todos los conte¬ 
nidos de la conciencia que acompañan necesariamente a los procesos 
de secularización objetiva en la esfera económica, política, jurídica o 

9. Ch. West, Community Christian itt Secular. Man in Community y New York, 1966. 

10. Stallmann, citado por J. Freud, «La confessionnalisation en politique»: Res Publica , 
3, revista del Instituto belga de ciencias políticas (1975), p. 343. 

11. H. Desroche, «Déchristianisation», en Encyclopedia Universalis V, p. 360. 
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científica; así, la fragmentación de la cristiandad occidental en varias 
confesiones, después de la Reforma, al mismo tiempo que favorece la 
autonomía y la laicización de los estados, ocasiona ese hecho cultural 
esencial que es el libre examen, es decir, la posibilidad para cada 
confesión de interpretar a su modo el mensaje: está así la puerta abier¬ 
ta hacia una crítica más radical, un cuestionamiento de la misma fe; el 
racionalismo de las Luces y la crítica de la religión que de él se sigue a 
lo largo del siglo XIX no habrían sido posibles sin esta confesionaliza- 
ción surgida de la Reforma protestante; el pluralismo religioso instiló 
la duda en los espíritus y contribuyó a destruir las legitimidades reli¬ 
giosas tradicionales; lo que hasta ese momento se consideraba eviden¬ 
te, como una realidad obvia, no puede ser alcanzado a partir de en¬ 
tonces más que por un esfuerzo deliberado, un acto de fe susceptible 
de triunfar sobre la duda; los contenidos religiosos son relativizados. 

Pero la secularización subjetiva no es sólo un efecto de la seculari¬ 
zación objetiva: tiene su dinámica propia, que escapa en parte al desa¬ 
rrollo de los acontecimientos históricos y a la evolución de las institu¬ 
ciones; tiene su origen en las mismas raíces de la cultura occidental, 
en su evolución propiamente religiosa, filosófica e intelectual; esta 
dinámica se nos escapa en gran parte, viene de lejos y no está termina¬ 
da, lo que permite a Gadamer decir que existe un «impensado de la 
secularización». Por esta razón, una hermenéutica de la secularización 
no sólo es posible sino también necesaria: se desarrolla en la filosofía 
contemporánea 12 y se propone descubrir y analizar los momentos que, 
en el transcurso de nuestra cultura, fueron decisivos y significativos 
con respecto a los procesos en cuestión; el Siglo de las Luces fue uno 
de esos momentos decisivos en que cualquier cosa que hasta entonces 
hubiera estado oculta, cubierta por las apariencias de una tradición 
sólida y estable, hace estallar la corteza de las certezas y aparece brus¬ 
camente en la superficie. Se toma conciencia entonces de que el ori- 
/ gen del proceso es mucho más antiguo; los historiadores, teólogos o 
sociólogos que han reflexionado en nuestra época sobre las causas y 
las raíces de la secularización recohocen, a pesar de las divergencias 
de apreciación y ponderación, que la tradición judeocristiana, en 
particular la tradición bíblica, el racionalismo griego, la Escolástica 
medieval, el humanismo del Renacimiento y el racionalismo de la 
edad clásica fueron decisivos 13 . El Siglo de las Luces, estudiado como 
momento revelador y decisivo de ese proceso de secularización, es sin 
duda el resultado de esta muy larga historia cultural; pero significa 

12. H. Desroche, Herméneutique de la sécularisation, Aubier, París, 1976. 

13. P. Berger, op. cit. y pp. 178-200. J.-P. Sironneau, op. cit ., pp. 177-181. 
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más: el ideal del hombre ilustrado, en el siglo XVIII, corresponde, 
rasgo por rasgo, al tipo ideal del hombre secular, tal como la filosofía 
y la sociología religiosa lo han construido en nuestra época; para los 
espíritus ilustrados de las Luces, como para los teólogos-sociólogos de 
la secularización, la imagen que prevalece, a la vez constatación socio¬ 
lógica e ideal de humanidad, es la del hombre adulto, salido de su 
minoría de edad y sustraído además a toda autoridad. Este ideal po¬ 
dría reducirse a las siguientes proposiciones: 

— El hombre es la medida de todas las cosas: incluso si cree en 
una vaga transcendencia, no puede sino buscar su felicidad en esta 
tierra. 

— El hombre es autónomo, creador de sus propios valores, res¬ 
ponsable ante sí mismo, aunque en la ley universal de la razón y de la 
naturaleza; autonomía no es sinónimo de arbritariedad (el sujeto que 
se da a sí mismo su propia ley), sino que significa que la ley universal 
(razón) que es la estructura de la realidad, está en toda conciencia 
individual. 

— El hombre está también dotado de razón y el dominio de la 
razón debe extenderse a todas las actividades humanas (política, reli¬ 
gión, economía, ciencia, moral, filosofía). 

— Por último, el hombre es naturalmente bueno-, debe serlo, pues¬ 
to que es la medida de todo; si existe el mal, no puede proceder más 
que de las malas instituciones o de una mala educación; todos los 
espíritus «ilustrados» rechazan la idea del pecado original, pero esta 
última proposición respecto a la bondad del hombre exigiría ser mati¬ 
zada según los diversos autores. Lo veremos a propósito de Kant. 

Muchas de estas proposiciones corresponden a la célebre defi¬ 
nición que Kant dio de la Aufklárung a finales del siglo xvill: 

¿Qué son las Luces? La salida del hombre de su minoría de edad, de 
la que es él mismo responsable. Minoría de edad, es decir, incapaci¬ 
dad de servirse de su entendimiento sin la dirección de ,otros, mino¬ 
ría de la que él mismo es responsable, puesto que en él reside la 
causa, no en un defecto del entendimiento, sino en una falta de deci¬ 
sión y valor para servirse de él sin la dirección de otros. Sapere aude! 
Ten el valor de servirte de tu propio entendimiento. Ésta es la divisa 
de las Luces (Kant, Filosofía de la historia). 

Estas proposiciones debían hacerse más acentuadas, más radicales, 
en el ideal del humanismo ateo que será precisado y forjado a lo largo 
del siglo XIX; evidentemente, ya no subsistirá en él ninguna referencia 
a ningún tipo de transcendencia. 

Para comprender lo que estuvo en juego en el siglo xvill, en la 
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crisis del pensamiento religioso, no es quizás inútil recordar cómo el 
proceso de secularización está ligado a las características principales 
de nuestra modernidad: por una parte, la racionalización, que inviste 
todas las actividades humanas, incluida la religión; por otra, el plura¬ 
lismo, origen del individualismo y del relativismo moderno. Ahora 
bien, es sorprendente constatar que las principales teorías sociológicas 
contemporáneas de la secularización pueden ser referidas a dos orien¬ 
taciones fundamentales, las que explican el fenómeno de la seculariza¬ 
ción por el pluralismo, y las que lo explican por la racionalización 14 . 
Para unos (Yinger, Herberg, Luckmann, Berger) es el pluralismo reli¬ 
gioso moderno el factor esencial de la secularización; según Herberg, 
por ejemplo, es debido a que las religiones tradicionales no cumplen 
ya la función integradora que antaño fue suya, por lo que esta necesa¬ 
ria función es cumplida por otras instituciones, lo que a su vez en¬ 
traña, como consecuencia, la privatización de la religión; de la misma 
forma, Luckmann nos dice que la religión no puede ya asegurar, en 
una sociedad pluralista y diferenciada, «ese sistema englobante de sig¬ 
nificados» que todo individuo necesita: cada cual tiende entonces a 
construirse una religión privada; la religión se individualiza y las igle¬ 
sias se encuentran frente a «consumidores individuales». Para otros 
(Brian Wilson, por ejemplo) la secularización debe comprenderse, 
como había presentido Max Weber, a partir del proceso de racionaliza¬ 
ción que desde hace siglos afecta a todos los sectores de la vida social. 
En esta perspectiva, las transformaciones religiosas esenciales de la 
modernidad, en particular la expulsión de los elementos mágicos de 
las representaciones y el culto, tienen su origen en el ascetismo secular 
del protestantismo; la secularización no es sino un aspecto de ese «de¬ 
sencantamiento del mundo» que caracteriza a toda la cultura moder¬ 
na; según Brian Wilson, la religión remite siempre más o menos a algo 
irracional y toda experiencia religiosa es de tipo emocional; en ese 
¿aso, la capacidad de abstracción, la distancia de las cosas, la racionali¬ 
dad instrumental, que son constitutivas de nuestra conciencia moder¬ 
na, implican una ruptura con esta dimensión emocional; el desarrollo 
de la racionalidad excluye la referencia a cualquier elemento sobrena¬ 
tural y no puede por tanto sino ir en el sentido de la secularización. 

Evidentemente, estos dos tipos de explicación no son excluyentes; 
podrían incluso ser complementarios y reforzarse recíprocamente, 
acomodándose perfectamente el desarrollo de la racionalidad en to¬ 
dos los ámbitos de la vida a una situación de pluralismo religioso, 

14. K. Dobbelaere, «Secularization Theories and Sociological Paradigms: Convergen- 
ces and Divergences»: Social Compass XXXI/2, 3 (1984). 
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incluso de pluralismo ético y de relativismo, como se constata en las 
sociedades occidentales. Sea como fuere, racionalidad y pluralismo se 
nos aparecen como los dos ejes que atraviesan el pensamiento de las 
«Luces», lo mismo que, por otra parte, el pensamiento político, moral 
y religioso. Por eso nos fia parecido pertinente examinar este pensa¬ 
miento poniendo el acento en la contribución que ha aportado al 
proceso de secularización. 

No pudiendo estudiar todos los aspectos de la laicización en la 
época de las Luces, nos limitaremos a analizar los dos puntos si¬ 
guientes: 

— La secularización interna de la religión, tal como aparece en 
los debates teológicos y filosóficos de la época. 

— La secularización en la práctica en las relaciones de lo político 
y lo religioso, en el nacimiento del homo ideologicus y de las religio¬ 
nes seculares. 

Habría sido interesante evaluar el impacto de esos procesos sobre 
la vida religiosa de los diferente países europeos y examinar la cues¬ 
tión de la descristianización del siglo XVIII, pero no ha sido posible en 
el marco de este estudio; el lector podrá consultar a este respecto los 
numerosos trabajos de los historiadores 15 . 


I. EL PENSAMIENTO RELIGIOSO DEL SIGLO DE LAS LUCES 

ANTE LA PRUEBA DE LA CRÍTICA RACIONAL Y DE LA HISTORIA 

La crisis religiosa del siglo XVIII no es separable de las conmociones 
que, desde el siglo XVI, afectaron a todo el campo del conocimiento 16 . 
Hasta Galileo las ciencias sagradas, aunque la razón humana partici¬ 
para en ellas, estaban bajo la autoridad de la Tradición; son, de algu¬ 
na manera, ciencias divinas, que producen un discurso en el que Dios 
habla al hombre y le pide obediencia: padres y doctores no son más 
que los transmisores de la Revelación divina; es impensable poner en 
el mismo plano una ciencia humana que depende de la razón, que se 
esfuerza por introducir coherencia e inteligibilidad, y una ciencia di¬ 
vina que tiene la ambición de revelar a la humanidad el sentido de su 
origen y su destino; en realidad, el conflicto se hace inevitable a partir 
del momento en que un científico cómo Galileo pretende contradecir 

15. Entre otros, J. Delumeau, Le catholicisme entre Luther et Voltaire , PUF, París, 
1971; G. Gusdorf, «Ambigüités d’une déchristianisation», en op. cit ., cap. I, y «Le nouvel 
esprit religieux», en op. cit ., cap. II. 

16. P. Chaunu, La civilisation de VEurope des Lamieres, Flammarion, París, 1982, pp. 
175-231. 
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a la Biblia en materia de astronomía; una representación cristiana 
milenaria se encuentra amenazada; sin embargo, la iglesia no es bas¬ 
tante fuerte para controlar el desarrollo científico: la física de Newton, 
la historia natural de Buffon, se constituyen fuera de toda referencia 
bíblica; en lo sucesivo las ciencias no buscarán más que en sí mismas 
sus principios de legitimación, sin que los teólogos tengan nada que 
decir. 

Pascal percibió muy pronto la necesidad de conceder una auto¬ 
nomía total al discurso científico, gobernado únicamente por la ra¬ 
zón, pero mantenía, junto a las disciplinas de razón, disciplinas de 
autoridad, autoridad de la institución (el Derecho) o autoridad de la 
Revelación (teología); ahí la razón debe inclinarse ante la autoridad; 
para Pascal las ciencias religiosas no pueden ser disciplinas de la ra¬ 
zón, sustraídas a la autoridad de la iglesia; pero Pascal no se da cuenta 
de que, en materia jurídica, filológica o teológica, la búsqueda de la 
verdad supone una parte importante de reflexión y de razonamiento. 
Pronto no será ya posible sustraer a la razón crítica estas disciplinas, 
tanto más cuanto que los rápidos progresos de la física trastornarán 
completamente la representación tradicional del mundo heredada de 
la Biblia; según expresión de A. Koyré, pasamos en ese momento «de 
un mundo cerrado a un universo infinito»: las leyes de Newton cues¬ 
tionan las leyes surgidas de la mecánica cartesiana y orientan la repre¬ 
sentación del mundo en el sentido de la infinitud y el dinamismo; 
pero queda un gran margen de incertidumbre: el siglo XVIII oscilará 
entre el empirismo escéptico de Hume y una teoría del conocimiento 
más segura, como será la de Kant a finales de siglo. 

Esta revolución «copernicana» en la teoría del conocimiento re¬ 
planteaba en nuevos términos la cuestión de la verdad y no podía 
dejar de tener repercusiones en las ciencias religiosas; el núcleo de la 
certeza religiosa (la Escritura y la Tradición) difícilmente podía esca¬ 
par a las incursiones de la razón crítica: la verdad del cristianismo, 
que hasta entonces había sido el fundamento de la investigación, se 
convertía a partir de entonces en sú objeto. Vuelco antropocéntrico 
caracterizado, la verdad no deriva ya exclusivamente del exterior, 
sino que se descubre en el interior mediante la reflexión; en lo sucesi¬ 
vo, comenta G. Gusdorf, «la teología no es ya un discurso de Dios 
sobre Dios, sino un discurso del qué el hombre es a la vez sujeto y 
objeto [...] La teología, reflexión humana sobre la verdad de Dios, se 
constituye como una mirada humana de la eternidad» 17 . Mientras que 
en la Edad Media la Revelación era previa —había que creer para 

17. G. Gusdorf, op. cit. } p. 52. 
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comprender—, en adelante la razón, por un golpe de retroceso, se 
opone a la Revelación, con dos consecuencias decisivas: la exégesis 
racional de la Biblia a partir de los datos filológicos e históricos, el 
advenimiento de las ciencias religiosas en una perspectiva puramente 
profana. Efectivamente, hasta entonces el pueblo cristiano en su con¬ 
junto aceptaba someterse a la interpretación cuya verdad le garantiza¬ 
ba la autoridad jerárquica; aparte de algunos espíritus exigentes (Pas¬ 
cal, Lutero, Bayle...), la mayor parte encontraba así suficientemente 
satisfecha su demanda intelectual: la verdad de la religión era eviden¬ 
te, se legitimaba por la existencia misma de la institución, sin que 
fuera necesario un examen en profundidad. Ésta no es la situación a 
finales del siglo XVII: las razones para creer no bastan, cada conciencia 
creyente es intimada a tomar postura, a ejercer su reflexión sobre los 
criterios de la verdad religiosa y, llegado el caso, a revisar sus compro¬ 
miso eclesiales; de ahí la multiplicación de las iglesias disidentes en los 
países protestantes, de las corrientes contestatarias en los países cató¬ 
licos (jansenistas) y de la aparición progresiva de los librepensadores 
( free-thinkers ): «La ortodoxia como religión de la institución y de la 
letra es sustituida por una religión del espíritu y del corazón, en el 
respeto a la libertad de una conciencia que ningún poder exterior 
debe constreñir» 18 . Se comprende que para Voltaire y otros hombres 
de las Luces los cuáqueros sean la imagen del grupo religioso del 
futuro: no se inclinan ante ninguna autoridad eclesiástica, se entregan 
a la filantropía y a la acción social, rechazan toda participación en el 
servicio militar. 

Todo, pues, debe repensarse, las relaciones de la fe y la razón, pe¬ 
ro también de la razón y la naturaleza pues, desde Descartes y New- 
ton, la representación de la naturaleza ha cambiado: la naturaleza 
deja de ser considerada el reflejo estable e inmutable de los designios 
de Dios; se convierte en un espacio donde se encadenan efectos y 
causas cuyas leyes se trata de establecer; mediante su razón, patrimo¬ 
nio de toda conciencia individual al mismo tiempo que reflejo de una 
razón primitiva universal, el hombre es capaz de descubrir esas leyes 
de la naturaleza; puede incluso, por su fuerza creadora, que manifies¬ 
tan sus invenciones, superar a la misma naturaleza; y si las leyes son 
«las relaciones entre la razón primitiva y los diferentes seres, y las 
relaciones de los diversos seres entre ellos», según expresión de 
Montesquieu 19 , Dios no pudo crear y conservar el mundo más que 

18. Ibid p. 54. 

19. Montesquieu, Uesprit des Lois, I. 1, cap. 1. Garnier, París, 1961, tomo I, p. 5 [Del 
espíritu de las leyes , Tecnos, Madrid, 1987]. 
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por esas leyes. Por ahí se afirma la total inteligibilidad del mundo, 
reflejo del pensamiento divino; y si algún misterio subsiste, es a causa 
de la debilidad de la inteligencia humana; no podría haber, pues, 
contradicción entre la ciencia que descubre poco a poco las leyes de la 
naturaleza y la Biblia, que se supone revela la palabra de Dios; el 
creyente debe esforzarse por conciliar la experiencia de la ciencia con 
el contenido de su fe, y si existen en la religión elementos inasimila¬ 
bles para la razón, es preciso depurar la religión, desembarazarla de 
las escorias: Dios no puede no actuar según las leyes que ha creado. 

En esta forma de concebir las nuevas relaciones entre Dios, la 
naturaleza, la razón humana, se encuentra el origen del cristianismo 
«ilustrado», que la mayor parte de las veces tomará la forma de teísmo 
o deísmo, pero podrá también conducir al agnosticismo o a un ateís¬ 
mo radical (D’Holbach, el cura Meslier, etc.). La Reforma no había 
llegado hasta ahí: había reconstruido nuevas ortodoxias (luterana, 
calvinista, etc.) y había mantenido la autoridad de un corpus teológi¬ 
co, ayudada en esto por el poder monárquico, guardián de la unidad 
del cuerpo social. Dos grandes sacudidas estremecerán estas ortodo¬ 
xias en el siglo XVII, la del deísmo racionalista y, en otra medida, la 
del pietismo. De ello resultará un cierto número de procesos «secu- 
larizadores», entre los que recordamos: la crítica racional de la Biblia, 
la mitología comparada, la crisis de la teodicea, el deísmo, las filoso¬ 
fías de la historia. 

1. La crítica racional de la Biblia: 

nacimiento del método histérico-crítico 

La crítica del literalismo bíblico es su primera manifestación: se apoya 
en el hecho de que ya no es posible considerar el texto sagrado como 
depositario de una verdad total y absoluta que se impone en todos los 
dominios del saber; a partir del momento en que, en el plano cosmo¬ 
lógico, los errores parecen evidentes, la validez del conjunto del texto 
se hace problemática; lo primero que habrá que hacer será, gracias a 
la crítica filológica, inscribir los textos en su contexto histórico y, por 
tanto, relativizar los acontecimientos bíblicos, como la creación o el 
diluvio; se trata a continuación de extraer, si fuera posible, un sentido 
literal viable: todas las ciencias deben contribuir a esta nueva her¬ 
menéutica. Esto tiene por efecto romper el monopolio de los teólo¬ 
gos y permitir a los universitarios avezados en las disciplinas profanas, 
en particular en el estudio de las lenguas hebraicas, convertirse en 
especialistas en exégesis; no siendo ya el texto sagrado infalible, el 
lazo que lo unía con la teología dogmática se ha deshecho. La historia 
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santa, como cualquier otra realidad histórica, está sometida a la juris¬ 
dicción de una crítica que se esforzará en discernir lo verdadero de lo 
falso; para algunos, eso es una profanación, incluso un sacrilegio, 
pero nadie p odr á impedir el desarro llo d e este trabajo c rítico. 

A decir verdad, la crítica racional de la Biblia estaba ya muy avan¬ 
zada cuando comenzó el siglo XVIII. Baste citar tres nombres: Spinoza, 
Bayle y Richard Simón. Spinoza fue un innovador, aquí como en 
otros asuntos: se negaba a considerar a Moisés como autor del Penta¬ 
teuco, por ejemplo, pero, especialmente al criticar la noción de inspi¬ 
ración, no quería ver en la Biblia más que intenciones humanas; le 
chocaba particularmente la imagen de un Dios sometido a las pasio¬ 
nes de los hombres: colérico, celoso, impaciente, etc. De ello concluía 
quie las grandes imágenes bíblicas (el alma, el soplo, el fuego) o las 
apariciones angélicas y las profecías no eran sino efectos de la imagi¬ 
nación, prisioneras de los sentidos, y que no podían alcanzar el estado 
de las ideas claras y distintas, que es el de la inteligencia comprensiva: 
«Afirmamos que nadie ha recibido jamás revelación de Dios sin el 
socorro de la imaginación» 20 ; los profetas inspirados no son más que 
hombres de imaginación viva, que no rebasan el conocimiento del 
primer tipo, el del vulgo; sólo los filósofos y los científicos pueden 
acceder al conocimiento claro, el del tercer tipo; una religión revela¬ 
da no puede ser, pues, más que antropomórfica, y la única lectura 
válida de la Biblia es una lectura «desmitificadora», aquella que inten¬ 
ta explicar el contenido del texto por las causas racionales (conoci¬ 
miento de segundo tipo). Spinoza, con su crítica, no quiere destruir ni 
la religión ni la fe; al mostrar que el hombre religioso vive bajo el 
dominio de la imaginación, y no de la razón, quiere incitar al creyente 
a desembarazar a la religión de glosas inútiles y a no buscar en ella 
más que los preceptos conforme a la luz natural (piedad, justicia, 
amor); pero su pensamiento religioso era demasiado innovador para 
/tener una influencia inmediata a principios del siglo XVIII; habrá que 
esperar a Lessing y el Sturm und Drang para que conozca el éxito. 

Pierre Bayle fue igualmente un pionero: apóstol de la tolerancia y 
la libertad religiosa, hostil a cualquier coacción ejercida por la autori¬ 
dad eclesiástica, apunta en primer lugar a fundar una ética Universal 
de base filosófica; el primado de la conciencia moral le lleva a recha¬ 
zar el sentido literal de la Biblia cada vez que éste obliga a un acto 
contrario a los principios elementales de la conciencia moral: «Todo 
sentido literal que contiene la obligación de cometer crímenes es fal- 

20. Spinoza, Traité théologico-politique , Garnier Flammarion, Paris, 1965, cap. I, pp. 
31-45 [Tratado teológico-político , Alianza, Madrid, 1988]. 
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so» 21 . Antes de Voltaire, inaugura una crítica ética de la Biblia, que fue 
combatida en su tiempo tanto por los católicos como por los pro¬ 
testantes; según él, la razón ética es superior a la autoridad de la 
Escritura. 

En cuanto a John Locke, opone a la incoherencia de las creencias 
religiosas el carácter razonable del cristianismo: en el Cristianismo 
razonable postula que el auténtico cristianismo es conforme a la ra¬ 
zón y, por lo tanto, que la razón es el único instrumento para descu¬ 
brir el verdadero sentido de la Escritura; no puede, pues, sino existir 
convergencia entre razón y revelación; los textos del Nuevo Testa¬ 
mento no hacen más que prolongar e ilustrar los principios de la 
religión natural: Locke reinterpreta tanto el episodio de la caída de 
Adán como el carácter mesiánico de Cristo, en el que ve el paso del 
estado de naturaleza a la redención 22 . Desemboca así en un cristianis¬ 
mo mítico al que todo el mundo puede adherirse; su hermenéutica, 
exigente y original, se basa, nos dice Cottret, «en una utopía de la 
transparencia 23 », se preocupa de transcribir en un lenguaje simple y 
claro los misterios del cristianismo; Locke, por su voluntad de presen¬ 
tar un «Evangelio simple e inteligible», lleva a cabo una selección en 
los textos y sólo mantiene aquellos que permiten una interpretación 
razonable; al hacer de Jesús un maestro de moral y de virtud, inaugu¬ 
ra una operación corriente en la exégesis del siglo XVIII, la laicización 
del personaje. 

La obra de Richard Simón es más paradójica: sacerdote orato- 
riano, exégeta profesional, practica la crítica racional de la Escritura 
(filológica e histórica) para hacer ver a los protestantes que no es 
posible apoyarse únicamente en la Escritura: el recurso a la Tradición 
y a la autoridad religiosa es no sólo legítimo, sino necesario, puesto 
que la exégesis racional no conduce más que a incoherencias e incer¬ 
tidumbres sobre el sentido literal 24 . Richard Simón es combatido por 
Bossuet y lós jesuítas por poner en cuestión el principio de la inspira¬ 
ción divina de la Escritura; se opone a la ortodoxia cuando plantea la 
cuestión del origen de los diversos libros de la Biblia y su autentici¬ 
dad, cuando afirma que la lectura de la Biblia, en sí misma, no pone al 
abrigo de la duda, y que el sentido literal tiene algo que ver con la 
gramática y con la historia; Richard Simón comete el error de servirse 
de las lenguas semíticas con preferencia a los comentarios de los Pa- 


21. P. Bayle, Commentaire philosophique sur ces paroles de VEvangile: contrains-les 
d'entrer. Oeuvres diverses , La Haye 1727, tomo II, p. 374. 

22. B. Cottret, Le Christ des Lumiéres , Cerf, París, 1990, pp. 41-57. 

23. Ibid. y p.52. 

24. R. Simón, Histoire critique du Vieux Testamenta París, 1678. 
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dres o a los métodos escolásticos; sabemos hoy que Richard Simón es 
el primero en haber intentado restablecer, según el método crítico, la 
génesis del Nuevo Testamento 25 ; si conserva el sentido espiritual de la 
Escritura, lo injerta sólidamente sobre el sentido literal^ Más tarde 
Richard Simón se apartará cada vez más de la ortodoxia, hasta negar 
el dogma de la Trinidad. «Aplica —dice Trévor-Roper— el racionalis¬ 
mo sociniano al estudio de las Escrituras». En Amsterdam, en el exi¬ 
lio, publicará, gracias a sus amigos protestantes, su Histoire critique 
du vieux Testamenta el libro será quemado en París y él mismo exclui¬ 
do del Oratorio en 1678. 

La Enciclopedia dará cuenta, algo más tarde, de todas las obras, 
francesas, holandesas, inglesas que, en el siglo XVII, habían inaugura¬ 
do la crítica racional de la Biblia; en el artículo Philosophie mosatque 
et cbrétienne Diderot escribía que el mensaje bíblico debía ser estu¬ 
diado en el contexto histórico que lo vio nacer y en el espíritu de 
quien lo escribió; la Biblia no es ni un libro de ciencia ni un libro de 
filosofía, es un libro de historia como los otros, y los escritores sagra¬ 
dos no son mejores escritores que los historiadores antiguos, muy al 
contrario 26 . 

Este trabajo crítico se prolongará y amplificará durante todo el 
siglo XVIII, especialmente en los países protestantes, donde la cuestión 
de la interpretación de la Biblia, única autoridad absoluta, era de la 
máxima importancia para la fe de los creyentes; se aprenderá el he¬ 
breo y el griego para poder descifrar mejor el sentido de las Escritu¬ 
ras; en las universidades el estudio del texto sagrado estaba en el 
centro de los estudios teológicos, como su meditación estaba en el 
centro de la espiritualidad y de la piedad reformadas; incluso entre 
los pietistas, la lectura racional coexistía con la lectura edificante. 

En Alemania todos los representantes de la Aufklarung se inte¬ 
resan por la crítica racional de la Biblia. Así Lessing, aun identificán¬ 
dose en algunos puntos con Spinoza, inaugura la crítica histórica de la 
Biblia: la historicidad es beneficiaría, dice, en la percepcióri de la ver¬ 
dad de la religión; la única religión verdadera, la «religión absoluta», 
sería aquella que pudiera incluir la totalidad de las formas históricas y 
fenoménicas de la religión; no puede, pues, sino aparecer, de manera 
progresiva en la historia: su finalidad y su verdad están contenidas en 
su devenir, afirma Lessing en La educación del género humano . De¬ 
fiende, en consecuencia, la libertad de la exégesis y él mismo pone 
manos a la obra: en un escrito de 1778, con el título significativo de 

25. G. Gusdorf, op. cit., p. 215. 

26. Ibid., pp. 155 y 202. 
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Nueva hipótesis sobre los evangelistas considerados como historia¬ 
dores puramente humanos , afirma la posibilidad de la existencia de 
un texto primitivo ( Urevangelium ), primero hebreo, después griego, 
que habría servido de base a la redacción de los tres sinópticos; inclu¬ 
so el Evangelio de Juan no sería extraño a esta fuente. Lessing se sirve 
de sus investigaciones para postular una revelación transhistórica, in¬ 
terior al cristianismo, que Dios habría concedido a la humanidad. 

Pero más que los filósofos, los exégetas profesionales utilizan la 
razón crítica para profundizar el sentido de las Escrituras; Michaelis 
es uno de ellos, europeo avant la lettre , estudiante en Inglaterra y 
Holanda antes de enseñar en Gotinga; pero el más importante es 
indiscutiblemente Johann Salomo Semler, que enseñó en Halle a par¬ 
tir de 1752: más que otros, modifica en un sentido racionalista la 
interpretación de la Biblia; se esforzó en distinguir lo esencial de lo 
accesorio: si el Nuevo Testamento es para él un texto verdaderamen¬ 
te sagrado, el Antiguo no es más que una obra documental de gran 
interés arqueológico, pero de interés espiritual secundario. Con Sem¬ 
ler la exégesis ortodoxa se eclipsa ante una ciencia religiosa puramen¬ 
te profana. A lo sumo, Semler buscará en la Biblia una revelación 
natural de esencia moral más que una revelación histórica de orden 
sobrenatural. Si mantiene la idea de inspiración, ésta no tiene nada 
que ver con la letra y las formas del texto; la palabra de Dios no 
coincide con el sentido literal. Semler es igualmente tino de los prime¬ 
ros en interesarse por la formación del canon de las Escrituras, en lo 
que tuvo de arbitrario, ligado a las necesidades de la catequesis y del 
culto, sin verdadera unidad espiritual; le toca entonces al cristiano, 
dice, hacer uso de su discernimiento, atribuir más valor espiritual a un 
determinado texto que a otro; más que en el texto, es en la conciencia 
del fiel donde el Espíritu actúa. Semler desemboca en una «herme¬ 
néutica privada en el respeto absoluto a la libertad de conciencia» 27 , 
pero esto no le impide practicar una exégesis rigurosa y científica, 
basada en el estudio crítico de los manuscritos, el análisis lingüístico 
de los textos y la evidencia del contexto histórico. Semler subraya la 
importancia del conflicto entre judeocristianos y helenistas, demues¬ 
tra que el autor del Apocalipsis nó puede ser el mismo que el del 
Evangelio de Juan, señala el carácter compuesto* de los libros del An¬ 
tiguo Testamento y concluye que río existe una verdad absoluta en la 
Escritura; el mensaje, en consecuencia, debe ser separado de la ganga 
de las circunstancias locales y temporales que lo condicionan. Fue el 
primero en percibir que los Evangelios expresan mucho más la fe de 

27. Ibid., p. 219. 
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las primeras comunidades cristianas que la historia de su fundador, y 
es por tanto necesario practicar una arqueología de la revelación, 
distinguir los estratos superpuestos; en esto se anticipa a la Formge - 
schichte; su posición de universitario le permite resistir las críticas y 
las presiones de sus adversarios ortodoxos y proseguir sus investiga¬ 
ciones con toda independencia, proclamando siempre su fidelidad al 
cristianismo. 

El pastor Herder es un caso especial: a primera vista, no pertene¬ 
ce a la exégesis de las Luces; influido por Kant y Hamann, formado 
por el pietismo, desconfía de la crítica puramente racional; aborda la 
Biblia más como poeta y filósofo que como erudito, tiene poco inte¬ 
rés por la reconstrucción arqueológica y se preocupa en primer lugar 
por restituir su autenticidad humana, su riqueza de sentido, a un tex¬ 
to que es en primer lugar expresión del misterio divino y que el alma 
hace suyo por la meditación interior. Sin embargo, Herder no recha¬ 
za por ello la erudición que permite acceder mejor al sentido literal, 
aun cuando el sentido espiritual le parezca más importante; en eso es 
hijo de su siglo. Lo que es el primero en sacar a la luz es la extrema 
diversidad de épocas en que los textos fueron escritos, los géneros 
literarios a los que los autores recurrieron (poesía, historia, profecía); 
otorga una importancia decisiva al conocimiento de la mentalidad y 
el medio social para la comprensión del texto; el mensaje divino debe, 
según él, pasar por todas esas expresiones humanas. Si mantiene la 
idea de inspiración, Herder no la sitúa en la materialidad del texto, 
contingente e incierto, sino en su espíritu, que transciende las condi¬ 
ciones que lo han visto nacer: «el hecho de que la religión sea íntegra¬ 
mente humana es un signo de reconocimiento íntimo de su verdad» 28 . 
Su interpretación de la Escritura, lejos de estar en ruptura con la de su 
siglo, es en realidad su resultado. 

Último punto que debe ser subrayado el siglo XVIII inaugura las 
investigaciones sobre la vida histórica de Jesús, su humanidad concre¬ 
ta, investigaciones hasta entonces rechazadas en beneficio de su pa¬ 
pel de profeta o de hijo de Dios. Todos los exégetas ya citados (Mi- 
chaelis, Semler, Herder) trabajaron en ello a partir de los documentos 
disponibles, confrontándolos entre ellos gracias al método filológico, 
señalando las contradicciones. Pero la primera tentativa de recons¬ 
trucción histórica de la vida de Jesús será obra de Reimarus (1694- 
1768), profesor de lenguas orientales en Hamburgo. Tratando de 
distinguir lo que Jesús dijo de lo que los redactores de los Evangelios 

28. Herder, Vom Erkennen und Empfinden der Menschlichen Seele , citado por G. Gus- 
dorf, op. cit., p. 211. 
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pusieron en su boca, llegará a la conclusión de que sus discípulos, 
decepcionados por su muerte, hicieron de ese pequeño profeta he¬ 
breo el fundador de una nueva iglesia; Jesús, no habiendo querido 
abolir ni la ley ni los ritos judíos, se había contentado con predicar el 
arrepentimiento y la inminencia del reino; Reimarus renueva total¬ 
mente el relato de los orígenes cristianos, hasta el punto de que no se 
atreve a publicar en vida el fruto de sus investigaciones. Lessing se 
encargará de ello: la publicación de lo s Fragmentos de un anónimo en 
1774 desencadenará violentas polémicas, pero la obra de Reimarus, 
según A. Schweitzer, será decisiva en el conjunto de las investiga¬ 
ciones concernientes a la vida de Jesús; sin ella, la de David Strauss no 
habría sido posible. 

Todos esos trabajos ponían el acento en la historicidad del men¬ 
saje cristiano, en el hic et nunc de la Revelación, y debían influir 
profundamente en las ciencias humanas, en Alemania, el siglo siguien¬ 
te. En cambio, el cristianismo se arriesgaba a perder su dimensión de 
intemporalidad y eternidad; la historia santa se eclipsaba en beneficio 
de la historia profana; las ciencias religiosas eran cada vez menos 
ciencias sagradas y volvían al vasto corpus de las ciencias de la cultura; 
los teólogos y los pastores entraban en competencia con los exégetas, 
historiadores laicos; esta modificación era especialmente perceptible 
en los países protestantes; en los seminarios católicos seguía predomi¬ 
nando la exégesis tradicional; los francotiradores, como Renán, debe¬ 
rán todavía en el siglo XIX incorporarse a las instituciones laicas para 
continuar su obra. 

Por otra parte, la misma idea de verdad religiosa se hacía proble¬ 
mática; las disciplinas profanas (derecho, filosofía, política, literatu¬ 
ra), al desarrollarse fuera de todo control religioso, inauguran una 
nueva situación epistemológica, a base de presupuestos puramente 
racionales, y obligan a la teología a valorar de forma nueva la verdad 
de la Revelación: ésta ya no podía pretender «ser el punto de partida 
y el punto de llegada de una verdad absoluta, la de la ciencia sagra¬ 
da» 29 ; la unidad de la Revelación se deshacía para dejar aparecer el 
lado inconexo de los libros santos; la inspiración divina, que garanti¬ 
zaba esta unidad, era puesta en tela de juicio por los propios teólogos, 
en cualquier caso puesta entre paréntesis por los exégetas universita¬ 
rios. Más que de secularización, es, pues, de desacralización de lo que 
hay que hablar, puesto que la Escritura deja de ser considerada vehí¬ 
culo de la palabra de Dios. 


29. G. Gusdorf, op. cit. y p. 194. 
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2. La mitología comparada 

y el nacimiento de la antropología religiosa 

La toma de conciencia de la diversidad de las religiones^ siguiendo al 
estallido de la Cristiandad en varias confesiones, fue, a comienzos del 
siglo XVlll, un potente factor de secularización, pues debilitaba y rela- 
tivizaba la religión cristiana: ¿por qué conceder a ésta ningún privile¬ 
gio? ¿No era una religión entre otras? 

A decir verdad, esta toma de conciencia no era enteramente nue¬ 
va; si, en la Edad Media, la situación parecía relativamente simple 
—estaba, por un lado, el cristianismo, por otro, los paganos y los 
infieles (el Islam), mereciendo únicamente el cristianismo el calificati¬ 
vo de religión verdadera—, en el Renacimiento se ve a humanistas 
como Marsilio Ficino reclamar tímidamente una cierta parte de ver¬ 
dad para cada religión; por supuesto, las autoridades eclesiásticas re^* 
chazaron ese punto de vista, pero la idea se abría camino. 

En el siglo XVlll la situación era completamente diferente: el desa¬ 
rrollo de la etnografía permitía consultar una masa enorme de docu¬ 
mentos que trastornaban las antiguas certezas; se advertía que los 
supuestos paganos podían tener buenas costumbres y practicar la vir¬ 
tud, mientras que los cristianos con frecuencia habían dado prueba de 
crueldad, intolerancia y codicia. Por otra parte, los misioneros, cató¬ 
licos o protestantes, habían descubierto la diversidad y el valor de las 
espiritualidades extremo-orientales, hasta el punto de pensar en mo¬ 
dificar en consecuencia el ritual cristiano. La idea de que cada religión 
tiene su propio camino y su verdad específica gana terreno: 

La idea de religión se separa del concepto de ortodoxia confesional 
[...] A partir de ahí, es posible una reflexión en el seno de un espacio 
mental de estructura diferente, puesto que se lo puede referir a una 
esencia de la religión que transciende las religiones históricas 30 . 

La mayor parte de los grandes espíritus de la época (Kant, Les- 
sing, Locke, Hume) estiman que es más juicioso extraer una esencia 
común de las religiones que tratar de arbitrar entre ellas; de ahí la 
idea de que ninguna religión es absolutamente verdadera o absoluta¬ 
mente falsa, sino que todas son expresiones contingentes y relativas 
de una «religión esencial» que no puede ser más que la quintaesencia 
de las religiones concretas; para llegar a eso es necesaria la compara¬ 
ción entre la multiplicidad de las formas históricas; cada una, en el 

30. Ib id., p. 166. 
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lenguaje y el contexto de su época, no constituye sino una aproxima¬ 
ción a la verdad religiosa. Aparece por vez primera en el siglo XVIII 
una historia de las religiones que se niega a afirmar de antemano la 
superioridad de la religión cristiana; cada religión debe ser estudiada 
en su singularidad, y no ya como una forma inferior o superior: ésa es 
la conclusión a la que llega Herbert de Cherbury en su historia com¬ 
parada de las religiones, De religione Gentilium (1663). 

Lo que vale para las religiones, vale con mayor motivo para las 
mitologías: Fontenelle, en sus dos tratados, Histoire des oracles 
(1686) y Origine des fables (1724), inauguraba la mitología compara¬ 
da; según él, mitos, fábulas, oráculos, no son sino expresiones de una 
revelación primitiva característica de un tiempo en que los hombres 
vivían bajo el imperio de la imaginación; dan testimonio de la exis¬ 
tencia, en la humanidad primitiva, de una función fabuladora que 
Fontenelle presiente, antes de Bergson, y que explica una cierta uni¬ 
versalidad de los mitos y las fábulas, puesto que es la misma en todos 
los hombres. Después de Fontenelle la mitología comparada será una 
de las pasiones del siglo XVIII: constituirá un complemento necesario 
de la historia de las religiones; enseñará a los espíritus «ilustrados» 
que la oposición fundamental no es entre la verdad de la tradición 
cristiana y la falsedad de las tradiciones paganas, sino entre la imagi¬ 
nación y la razón; las mitologías testimonian una edad primitiva de la 
humanidad de la que el hombre de las Luces trata de salir; explorar 
los mitos, hacer su génesis histórica y psíquica es ayudar a los hom¬ 
bres a salir de las tinieblas del pasado; la mitología comparada se 
convierte entonces en instrumento pedagógico al servicio de la Auf- 
klarung. Entre los principales trabajos de mitología comparada cite¬ 
mos, en Francia, los del abad Banier, Explication historique des fables 
(1711) y La mithologie et les fables expliquées par Vhistoire (1738- 
1740), los de Court de Gibelin, pero sobre todo los de Charles Du- 
puis, Uoriginé de tous les cuites ou religión universelle (1795), reedi¬ 
tados constantemente hasta nuestros días y característicos, incluso en 
sus defectos, de un cierto espíritu de las Luces; antes de Max Müller, 
Dupuis explicaba mitos y religiones por una especie de divinización 
de las fuerzas de la naturaleza (cultos de fecundidad sexual, cultos de 
los astros, cultos solares). Las producciones de mitología comparada 
fueron innumerables en todos los países de Europa 31 ; hoy pueden 
parecemos ingenuas, simplistas, incluso fantasiosas y ridiculas, pero 


31. Es necesario citar en particular la obra capital de Meiners, que, con un espíritu más 
descriptivo y más objetivo, escribió una monumental y erudita Histoire générale et critique 
des religionsy 1806-1807. 
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tuvieron al menos el mérito de contribuir al desarrollo de la antropo¬ 
logía religiosa: sabemos desde entonces que el conocimiento del pen¬ 
samiento mítico es un elemento clave para comprender el funciona¬ 
mientode la inteligencia humana (C. Lévi-Strauss* Cassirer) o los 
orígenes religiosos de la humanidad (Van der Leeuw, Mircea Eliade); 
las reflexiones filosóficas de Hobbes o de Rousseau sobre el estado 
natural deben comprenderse a la luz de esas investigaciones de mito¬ 
logía comparada; el estudio de los mitos constituye ya en esa época 
una arqueología de la humanidad primitiva. Si encontramos muchos 
mitos de héroes matadores de monstruos, dirá Montesquieu, es a 
causa de la debilidad de nuestros antepasados, víctimas de feroces 
animales salvajes. 

La historia de las religiones y la mitología comparada plantea a 
los hombres del siglo XVIII una pregunta fundamental: ¿hay que ver 
en esta religión primitiva la expresión de una religión natural, expre¬ 
sión de una naturaleza humana universal? Pero entonces ¿cómo ex¬ 
plicar la diversidad e incluso lo absurdo de las fábulas?, ¿o bien hay 
que considerar esa religión primitiva como una desviación en relación 
a una hipotética verdad original? ¿Cómo conciliar el aparente absur¬ 
do y la irracionalidad de las mitologías con la postulada existencia de 
una razón universal? La respuesta formulada con mayor frecuencia 
hacía del mito no una desviación en relación a una razón primitiva, 
no un lenguaje confuso e ininteligible, sino una expresión de la huma¬ 
nidad todavía en la infancia; la mitología es la primera edad de la 
razón, no la edad de una razón caída, sino de una razón en vías de 
desarrollo. Es la tesis del joven Turgot, para quien la edad del mito es 
la primera edad de la humanidad, que será seguida por otras dos 
edades; «las fábulas son los primeros pasos de la filosofía», dice; ésa 
será también la tesis de Lessing en La educación del género humano: 
la edad mítica es una primera etapa en la historia religiosa de la hu¬ 
manidad; la revelación judaica constituye una segunda etapa, aquella 
en que se abre paso una religión más pura que será perfeccionada por 
el cristianismo, y Lessing no duda en anunciar, a semejanza de Joa¬ 
quín de Fiore, una nueva etapa, la del cristianismo en espíritu y en 
verdad, la del Evangelio eterno prometido a los hombres. Esa será 
por último la tesis de Vico en la Ciencia nueva , pero Vico no es 
exactamente un hombre de las Luces; su pensamiento es más rico y 
original, y se niega a operar una reducción racionalista del mito: la 
conciencia mítica no es una anticipación, una forma primitiva de la 
conciencia racional, expresa nuestra relación originaria con el mun¬ 
do, tal como es vivida por los hombres de una cultura: expresa la 
manera en que los hombres de una época se comprenden y, en este 
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sentido, no es superable. Vico se anticipa a su tiempo por lo que se 
refiere a la antropología del mito. 

Diferente del espíritu de las Luces es igualmente la concepción 
del mito que se encuentra en Herder y que tendrá una influencia 
determinante sobre el romanticismo* Hegel y especialmente Schelling; 
para Herder la mitología traduce la intuición que cada pueblo tiene 
de su mundo, su relación con la naturaleza como su sistema de valo¬ 
res; expresa en su grado más alto el alma popular en su singularidad; 
sin embargo Herder, como los espíritus ilustrados de su tiempo, vin¬ 
cula la mitología a la infancia de la humanidad. 

En todo caso los discursos sobre el mito, a pesar de sus matices, 
reflejan, en el siglo XVIII, una preocupación nueva, en la medida en 
que consideran el mito como un factor esencial de inteligibilidad de la 
naturaleza humana, llamado por supuesto a ceder el lugar, más ade¬ 
lante, a discursos más racionales. Señalemos sin embargo que las in¬ 
vestigaciones en mitología comparada, como en historia de las reli¬ 
giones, no se realizan sin provocar vivas resistencias, pues tendían a 
poner en pie de igualdad los relatos de la Biblia, los cuentos populares 
o las fábulas paganas y, por tanto, a relativizar, también en este aspec¬ 
to, el relato bíblico. Si la crítica racional secularizaba el texto sagrado 
desde dentro, la mitología comparada lo hacía desde fuera. 

3. ha crisis de la teodicea 

La teodicea es el discurso teológico o filosófico que, en cualquier reli¬ 
gión, trata de explicar el mal, el sufrimiento y la muerte poniendo al 
poder divino al abrigo de toda complicidad con ese mal y ese sufri¬ 
miento; en términos sociológicos, la teodicea es la elaboración de las 
legitimaciones que tienen por objeto neutralizar los fenómenos anémi¬ 
cos de la vida individual y colectiva; en el cristianismo lo esencial de la 
teodicea se concentra en la figura del Dios encarnado que, por su sufri¬ 
miento, redime el mundo, libra al hombre de su pecado y, en'definitiva, 
lo libera del mal y de la muerte, que son consecuencias del pecado. 

La crisis de la teodicea no data del siglo XVIII: a finales del siglo 
XVII Pierre Bayle se preguntaba cómo conciliar la existencia del mal 
con la de un Dios infinitamente bueno y todopoderoso: o bien es 
necesario limitar su bondad, puesto que permite el mal que habría 
podido impedir, o bien es necesario limitar su poder, puesto que no 
puede impedir que el mal se produzca. Leibniz le respondió publican¬ 
do en 1711 su célebre obra Ensayos de teodicea relativos a la bondad 
de Dios 3 la libertad del hombre y el origen del mal , donde trata de 
probar que el mundo creado por Dios es el mejor de los mundos 
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posibles. Un acontecimiento que contribuyó a la crisis de esta teodi¬ 
cea fue el temblor de tierra de Lisboa que en 1755 destruía casi ente¬ 
ramente la ciudad y mataba a gran parte de la población: los mejores 
espíritus del sig l o , V oltaire, Goethe, K ant, Rousseau, tom aron p arte 
en un debate cuya pregunta central era: «¿Cómo puede Dios permitir 
esto?» 32 ; rechazando en su mayor parte el dogma del pecado original, 
tienen que elaborar una nueva explicación del mal. Voltaire rechaza 
el optimismo leibniziano, en el que no ve más que ficción, y reconoce 
la realidad del mal, que le parece indudable, pero da de él una ex¬ 
plicación bastante superficial y adopta una actitud hedonista: aprove¬ 
chemos los placeres que la vida procura; el temblor de tierra de Lis¬ 
boa lo alejará de ese punto de vista banalmente hedonista y reconocerá 
que el misterio del mal es impenetrable, algo inherente a la naturaleza 
humana; saldrá con una pirueta literaria: «Un día todo estará bien, 
ésta es la esperanza; todo está bien hoy, ésta es la ilusión»; no pode¬ 
mos escapar al mal, sólo podemos luchar contra él. 

El pensamiento de Kant es evidentemente más profundo: en un 
opúsculo de juventud, Fracaso de todos los ensayos filosóficos de teo¬ 
dicea, si bien rechaza el dogma de un pecado original hereditario, no 
está muy lejos del optimismo leibniziano; pero poco a poco se separa¬ 
rá tanto de Leibniz como del optimismo humanista de las Luces y ela¬ 
borará una concepción completamente personal del mal radical: éste, 
nos dice, reside en la duplicidad del alma humana, en su capacidad de 
mentira; la certeza del mal moral resulta de nuestra experiencia y nues¬ 
tra razón: es por tanto indemostrable; traduce la condición pecadora 
del hombre. Kant distingue tres grados en esa inclinación del hombre 
hacia el mal: la fragilidad (la debilidad humana), la impureza (inclina¬ 
ción al egoísmo y la mentira), la maldad (perversión de los principios); 
el hombre, se ve, es malo por naturaleza. En cuanto al origen del mal, 
Kant lo sitúa en el misterio de la libertad y la decisión humanas; el mal 
no tiene un origen temporal (la falta de Adán), sino un origen racio¬ 
nal: en cada instante el hombre tiene el poder de pecar, cotno tiene el 
poder de hacerse mejor; el relato bíblico del pecado original no es más 
que una representación figurada del origen racional del mal; el mal no 
resulta de una inclinación preexistente, sino de un acto qüe es trans¬ 
gresión de la ley moral. Sin embargo, Kant reconoce que este origen 
permanece en parte impenetrable, puesto que resulta de una decisión 
libre de la voluntad, que no se puede explicar. 

Esta concepción kantiana no representa el pensamiento domi¬ 
nante del siglo sobre el tema: suscitará críticas por parte de Herder, 

32. Sobre esta tema véase E. Cassirer, op. cit pp. 196-223. 
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Goethe, Hegel, que no pueden aceptar la teoría del mal radical; está 
sin embargo de acuerdo con el siglo en la medida en que rechaza el 
dogma del pecado original y la teodicea tradicional. 

Completamente distinta es la tentativa de Rousseau: su origina¬ 
lidad consiste en rechazar los términos en que hasta ese momento se 
planteaba la cuestión del origen del mal, en desplazar el problema: en 
efecto, el origen del mal no se pone ya en relación con los atributos 
divinos, sino con la cuestión del derecho y la sociedad: es en la exis¬ 
tencia social donde Rousseau ve el origen del mal; la cuestión de la 
ética, del bien y del mal es expresamente remitida a la de la política, 
del mejor gobierno capaz de hacer a los hombres sabios y virtuosos. 
Rousseau, en los Discursos , hace una descripción muy pascaliana del 
estado social: no ve más que degradación, ilusión, futilidad en los 
bienes que el hombre civilizado posee, en las distracciones en que éste 
se concede, en las artes y las ciencias que practica: todo eso no es sino 
agitación, una manera de escapar a la desesperación; los lazos sociales 
están desprovistos de amor al prójimo, gobernados por el amor pro¬ 
pio, la vanidad y el dominio; para explicar esta situación, Rousseau se 
niega a creer en la perversidad original de la voluntad humana, en lo 
que rompe con Pascal y con Leibniz; afirma al contrario, en el Emilio, 
que los primeros instintos de la naturaleza humana son buenos e ino¬ 
centes; el hombre natural es sano; si se ha vuelto perverso, si vive 
actualmente bajo la influencia de todos los vicios, es debido a la civi¬ 
lización: «Todo está bien al salir de las manos del autor de las cosas, 
todo degenera en manos del hombre» 33 . El mal es por tanto de origen 
social y Dios se encuentra disculpado, la solución debe pasar por una 
mejor organización de la sociedad; más que el hombre individual, es 
la sociedad lo que se debe reformar, pues hace de él un tirano contra 
-la naturaleza y contra sí mismo, despertando pasiones y necesidades 
que el hombre natural ni siquiera habría conocido; es el amor propio, 
la voluntad de que se hable de uno mismo, de distinguirse de los 
otros, lo que es la causa de todos los males; la reforma de la sociedad 
es posible a condición de que los hombres se sometan a una ley reco¬ 
nocida interiormente como necesaria. Rousseau, en Contrato social, 
propone su solución al mal social: que cada ciudadano, para no estar 
sometido a la arbitrariedad de otros, obedezca libremente a la volun¬ 
tad general. 

La utopía roussoniana tiene en común con el hedonismo voltai- 
riano y el pesimismo kantiano el hecho de romper con la argumenta- 

33. J. J. Rousseau, L'Émile , Garnier, Paris, 1961, p. 5 [Emilio o De la educación , 
Alianza, Madrid, 1998]. 
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ción de las teodiceas cristianas del pasado; en todos los casos la cues¬ 
tión del origen del mal queda en alguna medida transferida de Dios al 
hombre, unida bien al misterio de su libertad existencial, bien al pro- 
ceso de d eg ra dación in her e nte a l desar rol lo de la ci vili zación : pasa- 
mos de una teodicea propiamente dicha a una antropodicea, del do¬ 
minio de la teología al dominio de la filosofía y las ciencias humanas; 
podemos hablar en este caso de secularización interna de la teodicea 
cristiana, puesto que la teología, sobre todo la teología moral, se so¬ 
mete a normas que provienen de otros dominios y son facilitadas por 
la razón; el rechazo del dogma del pecado original es significativo de 
esta nueva orientación. 

4. El deísmo racionalista 

En el pensamiento religioso de las Luces lo que más se opone a la fe 
religiosa no es la incredulidad, sino la superstición: la crítica a la su¬ 
perstición es un tema constantemente presente en los escritos de la 
época; pues la superstición es el obstáculo principal para la existen¬ 
cia de una fe depurada; es, dirá Diderot, el peor desconocimiento de 
la divinidad y la mayor ofensa que se le puede hacer; procede de la 
debilidad del espíritu humano, víctima de la imaginación y de los 
sentidos; para evitar que el espíritu humano sucumba a las ilusiones, 
la voluntad debe suspender el juicio de la inteligencia hasta que éste 
pueda basarse en ideas claras y distintas, es decir, en la razón; para los 
más anticlericales de la época, la superstición se explica también por 
la impostura de los sacerdotes, que tienen interés en manipular las 
creencias para mantener a los pueblos en la obediencia. 

Cuando el trabajo crítico de la razón se enfrenta con las represen¬ 
taciones que tenemos de la divinidad, obtiene una imagen depurada 
dé esta divinidad, que constituye el efecto más espectacular de la se¬ 
cularización del dato revelado; el dios de los filósofos y de los sabios 
prevalece sobre el dios de Abraham, de Isaac y de Jacob.' Desde el 
siglo XVlll se acostumbró a llamar deísmo a esta creencia en un ser 
supremo, transcendente al hombre, motor del universo pero extraño 
á toda revelación y a todo dogma; el término de teísmo, próximo al 
primero y empleado en la misma época, supone además la creencia en 
un Dios personal, providencia que actúa sobre el mundo creado; en la 
realidad de las creencias individuales, la frontera entre deísmo y teís¬ 
mo no es siempre fácil de trazar; así, el teísmo de Kant no está muy 
alejado del luteranismo, mientras que el teísmo de Voltaire está muy 
próximo al deísmo inglés. 

El deísmo tiene su origen en la Inglaterra de finales del siglo XVII 
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en el pensamiento de Herbert de Cherbury. Éste fue el primero en 
hablar de religión natural y en definirla por algunos artículos de fe 
muy generales, independientes de la Revelación cristiana: no se hace, 
por ejemplo, ninguna alusión al papel redentor de Cristo ni a la gracia 
sobrenatural. Esta profesión de fe tenía más posibilidades de ser en¬ 
tendida en un país cansado de guerras y polémicas religiosas y habi¬ 
tuado a una teología protestante ya muy racionalizada. Locke tendrá 
igualmente en esta época una influencia decisiva; se puede decir que 
el deísmo inglés traduce una sensibilidad religiosa difusa; sin ser anti¬ 
cristiano, reorganiza las creencias religiosas en el sentido de una 
concepción más amplia, más racional, más universal del cristianismo. 

Desde Inglaterra el deísmo pasará a Francia y su difusión correrá 
a cargo de los «filósofos», que harán de él un caballo de batalla contra 
la iglesia; después, en el último cuarto de siglo, tendrá a Alemania 
como escenario privilegiado; frente al deísmo y la Aufklarung , los 
teólogos luteranos reaccionaron de maneras diversas. En una primera 
fase tratarán de formular el dogma de una manera accesible a la ra¬ 
zón, en el sentido de lo que será más tarde la «teología liberal»; en 
una segunda fase, algunos de ellos, «los neólogos», retomarán las tesis 
deístas y se esforzarán por poner de manifiesto que la Revelación no 
aportaba nada que la razón no pudiera encontrar por sí misma; por 
último, más tarde, una corriente racionalista acaba por negar toda 
realidad a una revelación sobrenatural, separándose en esto de la or¬ 
todoxia. El deísmo se propagó también por Italia y España, con más 
dificultades, es cierto, así como por todo el resto de Europa y Améri¬ 
ca del Norte; no es inexacto hablar, como hace G. Gusdorf, de una 
«internacional deísta». 

Tratemos, con el riesgo evidente de simplificaciones y dejando a 
un lado los matices, de clarificar los principios esenciales del deísmo. 
En primer lugar, éste: la religión deber ser natural y racional. Los dos 
términos van juntos, pues una religión natural debe ser conforme con 
las leyes de la naturaleza descubiertas por la razón. John Locke lo 
afirma explícitamente en su Cristianismo razonable ; Dios, nos dice, 
es el garante de la regularidad de las leyes de la naturaleza como de 
los principios de la razón. La imagen de Dios que se impone es la de 
un Dios relojero que preside el buen funcionamiento del universo; 
descubrir las leyes de la naturaleza, decía Newton, es descifrar en el 
mundo la presencia de un Dios creador. Nada está más alejado del 
deísmo que el ateísmo, y en el siglo XVIII, sobre todo en Inglaterra, se 
considera que la ciencia de la naturaleza no es incompatible con la fe 
en Dios: vemos incluso el desarrollo de una teología física , i obra 
apologética que tiene por objetivo poner de relieve la presencia divi- 
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na a partir de la descripción de las criaturas terrestres y los avances de 
la ciencia. En Francia el libro del abad Pluche Le spectacle de la natu- 
re (1732) tuvo un éxito enorme; igual que la Escritura, la naturaleza 
es un camino hacia Dios,y todos los deístas se propondr án-re conciliar 
la religión con la naturaleza y la razón, como ya había intentado Lei- 
bniz poco antes: «la religión no debe tener nada que sea contrario a la 
razón», escribía en 1709, y a finales del siglo, en 1798, Kant escribirá 
poco más o menos lo mismo: «la idea de la religión debe estar basada 
de forma general en la razón y ser, en esta medida, natural» 34 . La 
racionalidad de la fe religiosa no es distinta a la que actúa en la ciencia 
y en la filosofía, y la teología se convierte en una rama de la filosofía. 
En el libro manifiesto del deísmo, Christianity not Mysterious, de 
John Toland, se encuentran sin cesar afirmaciones como éstas: «La 
Escritura y la razón están en perfecto acuerdo», «la verdadera religión 
debe necesariamente ser razonable e inteligible», «la razón es la regla 
de nuestra creencia» 33 . 

En consecuencia, del contenido dogmático no subsiste más que el 
estricto mínimo compatible con lo que se cree debe ser una religión 
racional: el Siglo de las Luces no dejará de soñar con una religión de¬ 
purada, desembarazada de las escorias acumuladas durante siglos. 
Continuador de la Reforma, el deísmo sueña también, con el aspecto 
ahora de una religión «ilustrada», con volver a lo que cree debe ser la 
pureza de la fuente bíblica; para lograrlo, realizará constantemente una 
selección en los datos de la Revelación: Locke, como hemos visto, re¬ 
chaza la Trinidad y la divinidad de Cristo, pero mantiene su carácter 
mesiánico y su resurrección. Toland rechaza todos los milagros evan¬ 
gélicos y lo que piensa son obscuridades; el primado pertenece a la luz 
natural, sólo ella nos permite discernir la verdad en todo este fárrago 
transmitido por el catolicismo romano; los violentos ataques de To¬ 
land contra la tradición provocaron una reacción indignada de las au¬ 
toridades, y su libro fue un escándalo: fue censurado y quemado. Sin 
embargo, no todos los deístas aceptaban el radicalismo racionalista de 
Toland; la mayor parte se esforzaban simplemente en demostrar que 
no existía contradicción entre razón y revelación; es el caso de John 
Locke: «La razón es una revelación natural, por la que el Padre de las 
Luces, la fuente eterna de todo conocimiento, comunica a los hombres 
esa parte de verdad que ha puesto al alcance de sus facultades natura¬ 
les» y «aquel que proscribe la razón para hacer lugar a la revelación 

34. Kant, Le conflit des Facultés , Vrin, París, 1935, p. 49 [La contienda entre las ■ 
facultades de filosofía y teología y Trotta, Madrid, 1999]. 

35. J. Toland, Christianity not Mysterious y London, 1696, pp. 16, 28. 
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extingue esas dos llamas a la vez» 36 . Si bien busca una armonía entre fe 
y razón, J. Locke no deja de admitir la posibilidad de rechazar lo que 
en la Escritura es demasiado contrario a la razón, como por ejemplo el 
pecado original; al hacerlo, a veces puede conciliar apenas el dato bí¬ 
blico y la religión natural, por ejemplo, la caída de Adán con la idea de 
un estado de naturaleza perfectamente armonioso. 

Otra tentativa original de formulación de la religión natural se 
encontrará, más tarde, en la «Profesión de fe del vicario saboyano» 
insertada en el Emilio por Rousseau; por una parte, el vicario admite 
que el Evangelio es un libro revelado: «¿Puede ser que un libro a la 
vez tan sublime y tan simple sea obra de los hombres?» y «¿'puede ser 
que aquel cuya historia cuenta el Evangelio no sea más que un hom¬ 
bre?» 37 ; pero, por otra parte, en nombre de la religión natural que es, 
según él, el cristianismo verdadero, rechaza la mayoría de los dogmas 
del mismo cristianismo: pecado original, Trinidad, divinidad de Cris¬ 
to, milagros, infierno, etc.; la religión de Rousseau, compromiso en¬ 
tre el deísmo y un vago cristianismo pietista, no tiene gran cosa que 
ver con la ortodoxia calvinista que conoció en su juventud, pero ex¬ 
presa perfectamente las aspiraciones y las dificultades de los mejores 
espíritus de su tiempo. 

Segundo principio del deísmo: la religión debe ser universal, libe¬ 
ral y tolerante. En este punto todos los deístas están de acuerdo: si las 
leyes de la naturaleza están grabadas en el corazón de todos los hom¬ 
bres, una revelación natural debe reunir a toda la humanidad allende 
las divisiones operadas por las religiones históricas. Sin embargo, muy 
pronto, los puntos de vista divergen: unos, como Tindal, consideran 
que el cristianismo ha existido desde el comienzo, que se confunde 
con la religión natural y que, por tanto, puede ser el soporte de esta 
nueva religión universal: se tratará, desde luego, de un cristianismo 
sin fronteras, sustraído a las autoridades religiosas. Otros, como Les- 
s/ng, consideran que la Revelación no puede ser sino progresiva, des¬ 
plegada en la historia, -y que es necesario esperar a que los tiempos 
estén maduros para que aparezca esta nueva religión universal; el 
cristianismo histórico, por su superación de las religiones locales y 
tribales, por su pretensión de catolicidad, no hace sino anticipar y 
preparar ese futuro advenimiento. 

Para los hombres de las Luces, cansados de guerras de religión y 
de disputas teológicas, la libertad religiosa y la tolerancia parecían ir 

36. J. Locke, Essai philosophique concernant Ventendement humain , IV, París 1700, 
cap. XIX, art. 4 [Ensayo sobre el entendimiento humano , Aguilar, Madrid, 1987]; citado por 
G. Gusdorf, op. cit ., p. 94. 

37. J.-J. Rousseau, op. cit., p. 379. 
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de la mano con una religión natural y universal; la tolerancia es, con 
la aspiración a la paz religiosa, uno de los temas favoritos del pensa¬ 
miento de las Luces 38 , pero la paz religiosa es un bien demasiado 
precioso y demasiado frágil para ser confiada a los sacerdotes, pues 
éstos, en su pretensión de detentar el absoluto, son llevados a los 
peores extravíos. La libertad religiosa y la paz religiosa podrían esta¬ 
blecerse más fácilmente a partir de pequeñas comunidades como los 
cuáqueros que a partir de las iglesias; Collins, discípulo de Locke, en 
un célebre discurso a la gloria de la libertad del pensamiento, pedía 
por su parte a los protestantes ingleses volver a la fuente de la Refor¬ 
ma, es decir, al libre examen: era el único medio, según él, de evitar 
los conflictos debidos al sectarismo y al ateísmo. 

La tolerancia, por otra parte, no debe ser únicamente negativa: 
ha de ser expresión de una nueva fuerza religiosa positiva que debe 
brotar de la libertad misma del creyente; debe ser creación de una 
conciencia libre y autónoma, guiada por la razón, y «la razón es 
dulce, dirá Voltaire, es humana; nos enseña la tolerancia y aniquila la 
discordia» 39 . 

Por último, tercer principio, el deísmo tiende a reducir a la ética 
esta religión natural, liberada de sobrecargas dogmáticas y observan¬ 
cias rituales. Muchos de los deístas pensaban, como Toland, que la 
religión debe reabsorberse en la moral; una religión se juzga según su 
eficacia moral, afirmaba por su parte Lessing, pero es desde luego en 
Kant donde la reducción de la religión a la ética será más intensamen¬ 
te meditada. En la primera parte de su vida Kant pensaba que bastaba 
con instruir a los hombres para hacerlos mejores, pero Rousseau le 
había curado, nos dice él mismo, de esa sobreestimación de la inteli¬ 
gencia. De ahí la primacía concedida a continuación a la razón prácti¬ 
ca, a la buena voluntad, es decir, al orden ético; a partir de entonces, 
para Kant, la religión natural es una religión esencialmente moral, y si 
el cristianismo constituye el núcleo de la religión natural, es a causa 
de su contenido moral, conforme a las exigencias de la razón prácti¬ 
ca: «Si el Evangelio —escribía Kant a Jacobi— no hubiera enseñado 
antes las leyes morales universales en toda su pureza, la razón, hasta 
ahora, no las habría captado en tal perfección» 40 . La religión revelada 
en el cristianismo se remite, para Kant, al puro sistema racional de la 


38. E. Cassirer, op. cit ., pp. 223-247. 

39. Voltaire, Traité sur la tolérance, Gallimard, Pléiade, París, p. 563 [Tratado sobre la 
tolerancia , Santillana, Madrid, 1997], citado por Cassirer, op. cit., p. 232. 

40. Kant, Lettre á Jacobi , citado por Jean-Louis Bruch, La philosophie religieuse de 
Kant , Aubier, 1968, p. 31. 


327 









JEAN-PIERRE SIRONNEAU 


ley moral; y la iglesia es para él, en principio, una comunidad ética. 
Desde luego Kant, en este punto, no representa todo el pensamiento 
de la Aufklárung; pero la dimensión ética permanece sin embargo en 
el centro de la aspiración religiosa del deísmo. 

Si los principios del deísmo están en ruptura no sólo con el cato¬ 
licismo, sino también con la teología protestante ortodoxa, a pesar de 
algunas de sus orientaciones racionalistas y liberales, es sorprendente 
constatar, en cambio, que corresponden casi exactamente a las tesis 
de la herejía sociniana, que tuvo una enorme difusión en el siglo 
xviil 41 . Por ejemplo, si los socinianos creen en la autoridad de la Bi¬ 
blia, añaden que ésta puede errar y que es necesaria una crítica histó¬ 
rica para que la religio naturalis (el término es de Fausto Socin) pueda 
ser reencontrada en la Biblia. Por otra parte, los socinianos rechazan 
el dogma de la Trinidad y el dogma del pecado original hereditario, 
considerado por ellos contradictorio: Adán no era un hombre perfec¬ 
to, sino un ser primitivo y mortal; si pecó, y si Dios debe enviarnos un 
redentor, es a causa de la libertad del primer hombre; Cristo no es 
Dios, sino un hombre superior; tiene una función regia y una función 
profética, pero no una función sacerdotal; la justificación no puede 
ser más que moral, ligada a la observancia de los mandamientos; en 
cambio, la inmortalidad reviste para Socin una gran importancia. To¬ 
das estas ideas prefiguran la teología de las Luces y el liberalismo 
moderno; se encuentran ahí los principios esenciales del deísmo: Dios, 
la religión natural, la libertad, la inmortalidad. La imagen de Dios se 
despoja de la extrañeza de una transcendencia sobrenatural para aco¬ 
modarse a la experiencia racional íntima del espíritu humano. 

5. Nacimiento de las filosofías de la historia 

La idea de secularización es inseparable de la emergencia de las filoso¬ 
fías de la historia, pues supone el acceso de la conciencia a la di¬ 
mensión de historicidad. En efecto, esta idea supone la existencia de 
un proceso que, más o menos oculto en el origen, se despliega progre¬ 
sivamente y se actualiza en el tiempo histórico; la idea de seculariza¬ 
ción supone una visión substancialista de la historia, es decir, de una 
historia una y continua, análoga a una substancia que despliega en el 
tiempo su existencia. Para el pensamiento de las Luces es el acceso 
progresivo del hombre a la autonomía, su auto-advenimiento, que 
realiza la unidad de la historia humana; el período de las Luces se 

41. Sobre este punto, véase H. Trevor-Roper, De la Réforme aux Lumiéres, Gallimard, 
1972, en particular el capítulo titulado «Les origines religieuses de l’ére des Lumiéres», pp. 
273-279. 
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piensa como un momento en que la conciencia religiosa deja de estar 
en dependencia de una autoridad exterior y reivindica su autonomía 
para vivir a la luz de la razón: comprensión de sí e historicidad van de 
la man o. Ad emás , los mejores espírit us de las Luce s comprendier on 
en seguida —Lessing fue el primero— que, so pena de ser una mera 
abstracción, la «religión natural» debía ser pensada en su relación con 
la realidad histórica: «el concepto de religión natural no debía buscar 
su fundamento únicamente del lado de la razón, sino también del 
lado de la historia: se trata de comprender la relación que une la 
religión y la historia» 42 . Contrariamente a lo que a veces se afirma, el 
siglo XVlll no fue ciego a la realidad histórica; al contrario, por vez 
primera «se pone la razón en relación con la historia, y la historia en 
relación con la razón» 43 ; de ello resultará un análisis racional de la 
historia, así como una análisis histórico de la razón. 

Voltaire es, al parecer, el primero en emplear la expresión «fi¬ 
losofía de la historia», y sabemos que redactó el artículo «Historia» 
para la Enciclopedia, escribiendo además numerosos libros históricos. 
En 1765 publicó bajo pseudónimo La philosophie de Vhistoire de feu 
l’abbé Bazin, libro en el que estigmatiza el obscurantismo medieval al 
mismo tiempo que el fanatismo clerical, celebrando siempre el siglo 
ilustrado de Luis XIV. Pero Voltaire no cree mucho en un sentido de 
la historia; la historia no es para él más que el teatro donde se desplie¬ 
gan las voluntades y las pasiones humanas, voluntades tan pronto su¬ 
mergidas en las tinieblas, tan pronto iluminadas por la razón; todo lo 
más, se puede descubrir en la historia un cierto progreso de la razón. 

¿Debemos ver una filosofía de la historia en el libro de Condor- 
cet Esquisse d’utt tablean historique des progrés de l’esprit humain 
(1794)? Realmente, no; en cualquier caso, no una filosofía religiosa 
de la historia; aunque sumario y superficial, el libro testimonia una 
visión de la historia propia de las «Luces francesas»: se afirma en él la 
existencia de una naturaleza humana permanente, origen de la razón 
científica y técnica, así como de las virtudes morales. Condorcet se 
esfuerza en señalar las épocas de la historia que, más que otras, se 
orientaron hacia un progreso indefinido mediante la práctica de las 
ciencias, las técnicas y las virtudes: si ese progreso se vio frenado en 
otras épocas fue a causa de los dogmas religiosos y las supersticiones: 
sólo la educación, que aleja los prejuicios, podrá contribuir a una 
nueva etapa de progreso. Se reconocen ahí las ideas de la Enciclo¬ 
pedia, de los fisiócratas, de Turgot y de Voltaire: las mismas diatribas 

42. E. Cassirer, op. cit., p. 247. 

43. Ibid., p. 248. 
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contra la tiranía de los sacerdotes, la intolerancia, la superstición, la 
misma creencia en la perfectibilidad indefinida del hombre. Es una 
visión totalmente secularizada del futuro la que aquí se propone: nin¬ 
guna preocupación religiosa subsiste; sólo se afirma una promesa de 
mayor igualdad, justicia y felicidad. Condorcet no imagina que la 
razón puede a su vez volverse despótica o que la ciencia y la técnica 
puedan ponerse al servicio de un poder político y militar; contraria¬ 
mente a Augusto Comte, que retomará algunas de sus ideas, Condor¬ 
cet, racionalista abstracto e ingenuo, no asume de ninguna manera la 
historia religiosa de la humanidad. La filosofía de la historia de Com¬ 
te, que volverá a poner en primer plano la cuestión religiosa, especial¬ 
mente en la última parte de la obra, tendrá una amplitud muy dife¬ 
rente: el racionalismo comtiano, fiel a la inspiración de las Luces en 
un primer momento, se volcará a continuación en el iluminismo, 
rechazando el individualismo y la libertad de conciencia, tan caros a 
las Luces, y predicando con la religión de la humanidad y del gran Ser 
una suerte de autodivinización del hombre. 

En Alemania las cosas serán diferentes: Lessing es el primero en 
incorporar una auténtica filosofía de la historia al racionalismo de las 
Luces. Según Lessing, la revelación es una con el trabajo de la razón 
en la historia, es decir, con la educación del género humano en el 
curso de esta historia; la perfección no existe en el origen, sino que 
adviene progresivamente por el ejercicio de la razón: no es sino poco 
a poco como la verdad será desvelada. El pensamiento de Lessing 
sobre la historia es una teología natural de la revelación, en la medida 
en que existe una consubstancialidad total entre razón divina y razón 
humana. Como muchos hombres de las Luces, Lessing postula una 
religión natural primitiva, pero la historiza en seguida en la medida 
en que un Evangelio eterno, desde el comienzo, se escribe en el tiem¬ 
po histórico. Se encuentra en Lessing la antigua concepción de la 
sucesión de las edades, retomada por san Agustín: la verdad progresa 
de época en época y cada una de ellas tiene para él una validez intrín¬ 
seca; así ocurre con la revelación bíblica o con la revelación crística, 
momentos particulares de esta revelación progresiva; pero se en¬ 
cuentra también en él la dimensión escatológica: como Joaquín de 
Fiore, anuncia la venida del espíritu; al final de los tiempos el sentido 
de la historia aparecerá con toda claridad. Digamos que seculariza 
ésta venida del espíritu, coincidiendo la edad del espíritu con el adve¬ 
nimiento de la razón hümana, o más bien de una razón indisolu¬ 
blemente divino-humana; su ideal, como dice en Natán el Sabio , es el 
de un cristianismo de la razón, «dulce y sencilla religión de Cristo», 
«Evangelio eterno» que reconcilia el deísmo y el cristianismo liberal; 
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sin embargo, su discurso es hasta tal punto ambiguo que será conside¬ 
rado en su tiempo, a veces como ateo, a veces como panteísta o deís¬ 
ta; cuando habla, por ejemplo, de providencia eterna, ¿no estará pen¬ 
sando más bien en una razón inmanente a la naturaleza y al desarrollo 
humano? En todo caso, su filosofía de la historia ha desacralizado 
fuertemente la teología cristiana de la historia y del tiempo y, en tal 
sentido, tendrá gran repercusión en el siglo XVIII. 

Kant no elaboró verdaderamente una filosofía de la historia com¬ 
parable a la de Hegel o del mismo Lessing, pero se encuentra en él 
una reflexión sobre la historia de una gran profundidad. Aborda la 
cuestión por vez primera al hacer una recensión del libro de Herder 
sobre la filosofía de la historia; después, en 1784, en un segundo 
artículo, «Idea de una historia universal desde un punto de vista cos- 
mopolítico», donde escribe que la historia es un desarrollo lento pero 
continuo de las disposiciones originales de la especie humana: la na¬ 
turaleza tiene un plan oculto, especie de hilo conductor providencial 
que parte del mal para ir al bien y al que cualquier hombre puede 
contribuir; ahí está el origen del progreso para el género humano, 
pero Kant, al final de su vida, en La religión en los límites de la simple 
razón , moderará este optimismo historicista y admitirá que el mal 
radical no podrá jamás ser extirpado; sin embargo, al contemplar la 
historia como autoadvenimiento del género humano hacia más altas 
cotas de moralidad y de razón, Kant refleja el punto de vista de los 
aufklarer de su tiempo, pues si la naturaleza cumple un deber por el 
juego de la libertad humana, esto significa que es portadora de senti¬ 
do, que puede incluso convertirse en juez supremo reemplazando al 
antiguo destino, al Dios-Juez de la Biblia o a la Providencia cristiana; 
en esta perspectiva el cristianismo tiene su lugar: el desarrollo de las 
Luces va a la par con el despertar de la moral evangélica, corazón del 
cristianismo según Kant, y la iglesia visible no puede sino univer- 
salizarse como una comunidad ética. Kant ve en las Luces las pro¬ 
mesas de un progreso religioso cierto, pero al distinguir un progreso 
ético-jurídico y un progreso ético-réligioso, relativiza la creencia en el 
progreso: muy a menudo, señala, el progreso real de los hombres no 
va más allá de la legalidad, del orden jurídico, quedando el progreso 
ético-religioso como idea reguladora, una utopía en el horizonte del 
tiempo. Kant no es Hegel: la historia está repartida, para él, entre el 
desarrollo ético-jurídico y el advenimiento de una religión moral: «La 
concepción kantiana de la historia se aleja tanto del optimismo pro¬ 
saico de la Aufklarung como del optimismo trágico de Hegel» 44 . 

44. J. L. Bruch, op. cit pp. 243 y 232-242, 
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No es posible, con respecto al tema de la filosofía de la historia, 
pasar por alto a Herder: bastante alejado de la Aufkldrüng en su ju¬ 
ventud, se aproximará más tarde y será en ese momento cuando es¬ 
criba su libro Ideas para la filosofía de la historia de la humanidad 
(1784-1791). Anteriormente había publicado, en 1774, un primer 
libro, Otra filosofía de la historia , donde, sobre diversos puntos, de¬ 
fendía lo contrario de la filosofía de las Luces, negándose a ver en los 
siglos precedentes nada más que el reino del obscurantismo, haciendo 
incluso apología de la civilización medieval y denunciando los peli¬ 
gros del racionalismo. Sin embargo, abrazaba la tesis de Lessing, se¬ 
gún la cual Dios educa a la humanidad de generación en generación; 
su visión de la historia se sostiene en dos afirmaciones esenciales: por 
una parte, si el crecimiento de la humanidad sigue una línea general, a 
cada pueblo le corresponde una parte específica en ese crecimiento, 
particularmente durante su juventud, pues Herder retoma para cada 
pueblo la metáfora de las edades (juventud, madurez, vejez); pero, 
por otra, ningún pueblo en particular, teniendo cada uno su propio 
genio y su propia grandeza, podría ser el centro único de la historia o 
ser superado por la venida de un pueblo nuevo; en resumen, la cons¬ 
trucción del conjunto no se hace sino con las aportaciones singulares 
de cada uno: es a través de la multiplicidad de los genios nacionales 
como progresa la revelación divina; la historia no es por tanto única¬ 
mente lineal, está hecha también de discontinuidades; en ese sentido, 
cada pueblo, sin que se pueda decir que sea superior a otro, puede 
legítimamente considerarse como pueblo elegido. 

En el segundo libro Herder modifica esta visión, sin renegar de 
ella, en el sentido del protestantismo liberal: tiende entonces a consi¬ 
derar la razón, el progreso científico y el progreso moral, equivalen¬ 
tes a la revelación cristiana; la secularización es aquí evidente, puesto 
que el hombre tiende a tomar el lugar de Dios para asegurar el pro¬ 
greso de la humanidad; mientras que en su primer libro Herder se 
mantenía en un ecumenismo cultural bastante relativista, privilegia 
aquí a los pueblos de razón, es décir, a los pueblos europeos, bajo 
cuya dirección el progreso debe tener lugar; conserva sin embargo la 
idea de que cada época, cada nación, tiene un valor que le es propio, 
transcendiendo Dios las diferencias y asegurando el progreso del con¬ 
junto: «El patriotismo y la difusión de las Luces son los dos polos 
alrededor de los cuales gira toda la civilización moral de la humani¬ 
dad» 45 . Se encuentran en él términos que serán retomados por Hegel 

45. T. G. Herder. Idees pour la philosophie de l’histoire de l'humanité , XIII, 4, Aubier, 
París, 1962, p. 229. 
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y el romanticismo alemán: Zeitgeist (espíritu del tiempo), Volksgeist 
(espíritu del pueblo en el que se encarna el espíritu del tiempo); Her- 
der trata de conciliar el progresismo de las Luces y la idea de la singu¬ 
laridad de cada pueblo. Pero, en la propensión se culariza- 

dora le puede: el destino divino de la humanidad es percibido cada 
vez más por él como la obra del hombre; la mayor parte de los dog¬ 
mas cristianos (pecado original, divinidad de Cristo, etc.) se supri¬ 
men, el cristianismo es reducido a una moral puramente humana, he¬ 
cha de concordia y fraternidad, iluminada por la razón. 

Un cierto número de elementos del pensamiento de Herder se 
volverán a encontrar en el pensamiento de Hegel. No tendría sentido 
exponer aquí las tesis de Hegel sobre la filosofía de la religión y sobre 
la filosofía de la historia, o, más precisamente, sobre la manera en 
que se articulan, en su sistema, una reflexión sobre el cristianismo y 
una reflexión sobre la historia. Estas cuestiones han sido debatidas eñ 
numerosas ocasiones y es inútil volver sobre ellas aquí 46 ; por otra 
parte, el racionalismo de Hegel no es ya el del siglo XVlll: defiende a 
menudo lo contrario de la Aufklarung y el pensamiento religioso de 
Hegel es demasiado rico y demasiado original para aferrarse al Siglo 
de las Luces. Por ejemplo, si bien piensa que los dogmas cristianos 
deben estar sometidos a la jurisdicción de la razón, siendo por tanto 
susceptibles de una interpretación racional, rechaza su supresión pura 
y simple, a la manera de los deístas; rechaza igualmente la religión 
natural de las Luces como recurso al solo sentimiento del pietismo; el 
concepto de «religión natural», en el sentido en que lo entiende la 
Aufklarung, no es para Hegel más que pura abstracción del entendi¬ 
miento, como es una pura abstracción la idea de instaurar una reli¬ 
gión en los límites de la simple razón. Por otra parte, si se admite con 
Cassirer que el rechazo del dogma del pecado original es una pieza 
esencial en la construcción religiosa de las Luces, obligado es consta¬ 
tar que Hegel no lo rechaza en modo alguno. De manera, más gene¬ 
ral, Hegel reprocha a la Aufklarung obligar al creyente a una purifica¬ 
ción equívoca condenándolo, para apropiarse de un mundo vacío de 
Dios, bien a caer en un nuevo dogmatismo racionalista, bien a relegar 
la fe a un más allá inaccesible; según él, la Aufklarung construye abs- 


46. J. Hyppolite, Introduction á la philosophie de Vhistoire de Hegel, M. Riviére, París, 
1968; R. Vancourr, La pensée religieuse de Hegel, PUF, París, 1964; A. Chapelle, Hegel et la 
religión , Ed. Universitaires, París, 1967; H. Niel, De la médiation dans la philosophie de 
Hegel , Aubier, París, 1945; C. Bruaire, Logique et religión dans la philosophie de Hegel, 
Seuil, París, 1964. 
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tracciones en el vacío y carece de la profundidad de sentido conteni¬ 
da en la dogmática cristiana 47 . 

En esas condiciones nos contentaremos, respecto a nuestro tema, 
con dos observaciones. La primera se refiere a la teología especulati¬ 
va: ésta contribuye a secularizar desde dentro la religión, transpo¬ 
niendo a términos filosóficos las representaciones religiosas, hacién¬ 
dolas pasar por el tribunal de la razón; al hacerlo, «humaniza» y 
«racionaliza» el dato revelado. Como en Lessing, la historia santa, que 
refiere acontecimientos transcendentes, se torna historia inmanente 
del espíritu; en efecto, para Hegel la humanidad es espíritu desde el 
origen, pero al principio no puede tomar conciencia de su realidad 
espiritual más que bajo el modo de la representación (simbólica y 
mítica); con el cristianismo, religión verdadera y perfecta, el acceso 
de la conciencia a su realidad espiritual es finalmente posible; gracias 
a los dogmas cristianos, la humanidad se da cuenta de que es esencial¬ 
mente espíritu y que, a pesar de su finitud, puede pensar el infinito, 
percibirse como humaná y divina a la vez. Sin embargo, sólo el filóso¬ 
fo especulativo puede pensar el espíritu en su sentido más profundo, 
pues sólo él puede liberar la realidad espiritual de las representacio¬ 
nes a las que siempre ha estado ligada, o, más bien, hacer pasar esas 
representaciones al lenguaje del concepto, único medio de restituirles 
el máximo sentido; pues lo que es descubierto por el espíritu en lo 
más íntimo de sí mismo manifiesta un sentido más rico que el que 
•viene dado del exterior en la representación. Aplicando el trabajo 
conceptual al dato revelado, Hegel no puede más que racionalizar el 
mensaje cristiano, incluso si se trata de una racionalización diferente 
de la de la Aufklárung; Dios se revela en las religiones históricas, pero 
también por el trabajo del espíritu humano sobre las representacio¬ 
nes; por eso Dios no se manifestará verdaderamente más que al final 
de la historia. Hegel hace aquí la síntesis entre la teología luterana y 
/ su propia filosofía de la historia; la historia no es, pues, ni historia 
santa ni historia profana; si en ella se revela el Dios escondido, tam¬ 
bién en ella se inventa; la historia es el calvario del absoluto, la pasión 
de Cristo recomenzada sin cesar. Se quiera o no, Dios se encuentra de 
alguna manera «historizado», y la historia, «divinizada»; la teología 
especulativa de Hegel es una «teología laicizada». 

La segunda observación se refiére al supuesto ateísmo de Hegel; 
Hegel reivindicó repetidas veces su pertenencia al luteranismo, y Karl 
Barth ha considerado que Hegel «había sido toda su vida un hijo fiel 

47. Hegel, La pkénoménologie de Vesprit II, Aubier, París, 1939, p. 121 [Fenomenolo¬ 
gía del espíritu , FCE, Madrid, 6 1999]. 
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del seminario de Tubinga». A pesar de todo, las interpretaciones de su 
pensamiento religioso han sido divergentes, incluso contradictorias; 
unos, como C. Bruaire, le eximen sin vacilación de la acusación de 
ateísmo; por el contrario, están aquellos, como Kojéye, a los que el ateís¬ 
mo de Hegel les parece una evidencia; por último hay otros que, como 
R. Vancourt ojean Hyppolite 48 , se mantienen prudentes en su juicio, 
considerando sin embargo que Hegel no parece reconocer ninguna 
transcendencia fuera del devenir histórico. Esta observación no tiene 
otro objetivo que subrayar que, si bien el debate sobre el tema queda 
abierto, obligado es reconocer que, en la posteridad intelectual de 
Hegel, fue la tendencia atea, la representada por Feuerbach, la que 
tuvo más fuerza e impacto. Desde luego se puede afirmar, como hace 
C. Bruaire, que Hegel no es responsable de esa inversión antropológi¬ 
ca de la teología especulativa; se puede por el contrario pensar que la 
ambigüedad hegeliana conducía a la crítica radical de la alienación re¬ 
ligiosa de Feuerbach. En todo caso, con el humanismo a la vez ateo y 
religioso de Feuerbach no es posible ir más lejos en la secularización 
interna de la aspiración religiosa; se comprende que este pensamiento 
haya podido fascinar no sólo a materialistas como Marx, sino igual¬ 
mente a teólogos atentos a la secularización 49 . En cierto sentido, reali¬ 
za, radicalizándola, la crítica religiosa de las Luces. 

6. Los límites de la Aufklárung 

Ninguna época se puede definir por una temática unilateral: todo 
pensamiento suscita su crítica, todo mito dominante suscita un con¬ 
tramito; sería demasiado simplista reducir el pensamiento religioso 
del siglo XVIII a las críticas e innovaciones de la Aufklárung . 

En primer lugar, no debemos minimizar la resistencia de las orto¬ 
doxias: en un país católico como Francia, donde las «Luces» tomaron 
/con frecuencia un cariz anticlerical, los esfuerzos de cristianización, 
en particular la lucha contra la magia, comenzados por la Contrarre¬ 
forma, prosiguieron; a pesar de lós compromisos del alto clero, a 
pesar de los ataques de ciertos espíritus «ilustrados», a pesar de las 
tensiones internas, el edificio de la iglesia católica permanecía sólido; 
se podría ver la prueba de ello en el hecho de que el catolicismo salía 
«cualitativamente purificado» de la prueba de la Revolución france¬ 
sa 50 ; sin embargo, los grupos de presión formados por los partidarios 

48. R. Vancourt, La pensée religieuse de Hegel , op. cit., pp. 126-127. 

49. M. Xhaufflaire, Feuerbach et la théologie de la sécularisation , Cerf, París, 1970. 

50. Sobre este punto, véase J. Delumeau, op. cit. y pp. 308 y 193-330. 
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de las Luces fueron muy influyentes en la segunda parte del siglo 
(Enciclopedia, salones literarios, sociedades de pensamiento). En los 
países protestantes los primeros libros, de tendencia deísta, suscitaron 
igualmente reacciones indignadas por parte de los ortodoxos: en 
Inglaterra William Law se opondrá a Tindal en The Case of Reason; 
en Alemania la publicación por parte de Lessing de los escritos de 
Reimarus provocó una violenta controversia, en la que intervino Gae- 
ze en nombre de la ortodoxia. Es preciso decir que a mediados del 
siglo xvill la Aufklarung no había penetrado profundamente en el 
pensamiento alemán; sólo una capa limitada de espíritus cultivados 
había sido sensible a ella; funcionarios instruidos, profesores y erudi¬ 
tos; todo un conjunto de tradiciones y sentimientos se oponían al 
racionalismo; la Aufklarung no fue un producto auténticamente ale¬ 
mán como la Reforma luterana, fue más bien percibida como un pro¬ 
ducto de importación que habría transitado por Inglaterra, los Países 
Bajos y Francia. Por otra parte, a comienzos del siglo XVIII Alemania, 
después de la Guerra de los Treinta Años, era un país arruinado, 
devastado, dividido, poco abierto al exterior: sólo las pequeñas cortes 
alemanas ( Residenzstate) y las universidades fueron lugares de acogi¬ 
da de las Luces; no olvidemos tampoco que, incluso en Prusia, toda¬ 
vía la censura era muy fuerte. 

Sin embargo, más que la ortodoxia fue el movimiento pietista el 
que constituyó el obstáculo más eficaz a la penetración de las Luces; 
tomó formas diversas: pietismo propiamente dicho en los países lute¬ 
ranos, metodismo en Inglaterra, movimientos de renovación en los 
Estados Unidos; el movimiento fue tan fuerte que se puede hablar, 
con Güsdorf, de una «internacional pietista» junto a una «internacio¬ 
nal deísta». En Alemania la fecha oficial de nacimiento del pietismo 
fue la publicación de Spener de los Pia desideria (1675); el pietismo, 
frente a la sequedad dogmática de las ortodoxias, frente a las abstrac¬ 
ciones del racionalismo, se propone recordar que la fe debe ser vivi¬ 
da, que debe engendrar «piedad» y amor, que la santificación debe ser 
su principal preocupación; el pietismo pone el acento en la emotivi¬ 
dad subjetiva de la experiencia religiosa, individual o colectiva. A de¬ 
cir verdad, esta actitud espiritual tenía raíces profundas en la tra¬ 
dición cristiana: Dios sensible al corazón de Pascal, quietismo de 
Fénelon y de Madame Guyon, que tuvo en Alemania una influencia 
considerable, sin hablar, en la Edad Media, de los primeros grupos 
franciscanos, de la mística renana o los Hermanos del Libre Espíritu; 
dos actitudes cohabitaron siempre en la tradición cristiana, una orien¬ 
tada hacia la especulación teológica, otra orientada hacia la experien¬ 
cia interior, la afectividad religiosa (la piedad); no debe olvidarse tam- 
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poco, para el pietismo alemán, la influencia del iluminismo, el de 
Jacob Bóhme en el siglo XVI, el de Johann Arndt en el siglo XVII. 

Por otra parte, Philippe-Jacques Spener (1635-1705), el fundador, 
es un hombre del siglo XVII: pastor de origen alsaciano, trató .median¬ 
te la predicación y la catcquesis de dar una formación sólida a sus 
parroquianos de Francfort, y creó al efecto pequeñas asambleas de 
edificación mutua, los collegia pietatis , que tuvieron una gran difu¬ 
sión y a los que se llamó ecclesiolae in ecclesia: Spener se proponía 
favorecer el estudio de las Escrituras, restaurar el sacerdocio de los 
laicos, desarrollar la práctica de las virtudes, renunciar a las odiosas 
polémicas entre cristianos, dogmáticas o políticas, en resumen, no 
preocuparse más que de la salvación. Aunque combatido por las Uni¬ 
versidades de Leipzig y Wittenberg, tuvo mucho eco en toda Alema¬ 
nia y organizó en Halle una Facultad de teología que tuvo una gran 
irradiación. 

Su obra fue continuada por Hermann Francke (1663-1727); con¬ 
vertido al pietismo, expulsado de Leipzig, organizará el movimiento 
con mucho ardor y eficacia en Halle: creará una residencia para los 
pobres, un orfelinato, una escuela normal; predicador expresivo, atrae 
a la muchedumbre, practica la dirección de conciencia, sabe conciliar 
acción espiritual y acción práctica, moral y social; su pietismo se cen¬ 
tra en la experiencia interior, el arrepentimiento, el sentimiento de 
abandono gozoso a la voluntad de Dios. Después de su muerte, el 
centro de gravedad del pietismo se desplazará hacia Wiirttemberg. 

El movimiento será más tarde revivificado por un discípulo de 
Francke, el conde de Zinzendorf (1700-1760), que animará las comu¬ 
nidades de los Hermanos moravos establecidas en sus tierras; los prin¬ 
cipios del conde son revolucionarios: abolió la servidumbre, procla¬ 
mó la libertad de conciencia, acudió en ayuda de ancianos y pobres y 
creó una especie de comunismo religioso; combatido por los orto¬ 
doxos, será desterrado de Sajonia en 1736. 

El pietismo impregnó en profundidad la cultura alemana e hizo 
sentir su influencia en todo el espacio europeo; estuvo en el origen de 
una verdadera conversión de los valores, lo que explica el desarrollo, 
en esa época, de la sensibilidad y el interés por la felicidad: «El Siglo 
de las Luces es también el siglo de las almas sensibles y de los hombres 
colmados de deseos, tormentos y deleites del corazón» 51 ; el pietismo 
puso el acento en la devoción individual, la búsqueda de sí y la vida 
interior; el pietista no lee la Biblia como el racionalista: se burla de la 

51. G. Gusdorf, op . cit ., p. 79. Para la vida interior, Gusdorf cita textos pietistas muy 
significativos, pp. 70 y 80. 
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arqueología, busca en el texto incitación a la conversión y la salva¬ 
ción, aspira al sentido espiritual más que al sentido literal y no teme 
recurrir a la analogía y el simbolismo; en este sentido, el pietismo es 
una forma de iluminismo. 

Muchos filósofos y escritores del siglo XVIII reconocieron explí¬ 
citamente su deuda hacia el pietismo; de Klopstock a Goethe, de Kant 
a Jacobi, Hamann o Novalis. F. Jacobi (1743-1819) rechaza las vías 
del racionalismo y sus contradicciones y no ve salvación más que en la 
experiencia religiosa íntima y en la confianza en un Dios transcenden¬ 
te; expresará incluso su disgusto «por la innoble filosofía de nuestro 
tiempo» 52 . En cuanto a Hamman (1730-1788), el mago del Norte, su 
rechazo de la razón de las Luces le lleva a hacer la apología de la 
subjetividad, única vía de acceso a la verdad: «sólo el conocimiento de 
sí, el descenso a los infiernos, abre el camino de la apoteosis»; ajeno a 
la exégesis científica de la Biblia, no quiere practicar sino la escucha 
atenta, interior, del texto 53 . Sabemos, por otra parte, que hay una 
posible lectura pietista de la filosofía de Kant: su célebre aforismo 
«He querido limitar la razón para hacer sitio a la creencia» tiene una 
tonalidad pietista; no se encuentra a Dios mediante la razón especu¬ 
lativa, sino mediante la ley moral, la buena voluntad que está en el 
fondo de cada uno; la filosofía de Kant es una filosofía de los límites 
de la razón que respeta las exigencias del corazón: «el racionalismo 
kantiano tolera, o mejor, exige, una concepción pietista de la reli¬ 
gión» 54 . Se podría decir, finalmente, que la fe del vicario saboyano, fe 
en un Dios sensible al corazón, es pietista; el vicario saboyano vacila 
en adentrarse por las vías inciertas de la exégesis racionalista, prefiere 
buscar a Dios en la simplicidad de su corazón: 

Yo sirvo a Dios en la simplicidad de mi corazón, no trato de saber 
más que lo que es importante para mi conducta. En cuanto a los 
dogmas, que no influyen ni sobre las acciones, ni sobre la moral, y 
con los que tantas gentes se atormentan, no me preocupo en absoluto 
por ellos [...] el culto esencial es el del corazón 55 . 

La influencia pietista puede por otra parte conjugarse en el siglo 
XVIII con la influencia racionalista; se podría demostrar a propósito 
de Thomasius, e incluso respecto a Lessing, Moisés Mendelsohn o 
Lichtenberg; el racionalismo de la Aufkarung no se opone en conjun- 

52. Textos de Jacobi citados por G. Gusdorf, op. cit.y pp. 81-82. 

53. G. Gusdorf, op. cit.y pp. 82-83. 

54. P. Chaunu, op. cit.y p. 238. 

55. Citado por Michel Denis, Le XVUiéme siécley Armand Colin, París, 1978, p. 203. 
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to al misticismo pietista; los dos pretenden, por vías diferentes, de¬ 
fender la autonomía de la conciencia individual ante las intrusiones 
de la institución eclesiástica. Por otra parte, históricamente la idea de 
la autonomía de la razón fue precedida por la doctrina de la luz inte¬ 
rior; las «Luces», en el siglo XVII, designaban más las «luces déla fe», 
la iluminación interior, que las «luces de la razón». El romanticismo 
realizará una síntesis entre el intelectualismo de las Luces y el pietis- 
mo; el mejor ejemplo de esto es la filosofía religiosa de Schleierma- 
cher; basada en el sentimiento de dependencia absoluta, constituye la 
versión mística de esta síntesis, mientras que la de Hegel es su versión 
racionalista. 

Como quiera que sea de esta tensión entre racionalismo y mística, 
el pensamiento religioso de las Luces contribuyó a acentuar el proce¬ 
so de secularización interna de la religión, iniciado anteriormente por 
la Escolástica medieval, la humanización erasmista y la Reforma. La 
idea de «religión natural» minimiza el papel de la «gracia sobrenatu¬ 
ral», la ficción «metafísica» que es el estado de naturaleza reemplaza 
al dogma del pecado original, los sacramentos cristianos tienden a 
vaciarse de su eficacia tradicional: no actúan ya ex opere oper ato , sino 
según las disposiciones subjetivas del creyente; en un caso como éste, 
sería necesario por otra parte hablar de desacralización más que de 
secularización, pues la alteridad fundante de la religión (su enraiza- 
miento en lo sagrado percibido como absolutamente otro) desaparece 
en beneficio de una inmanencia puramente antropológica, la de la 
razón o la del corazón; sin duda no se trata, en la época, más que de 
tendencias extremas que triunfarán en el siglo XIX, en el protestantis¬ 
mo liberal, incluso en el humanismo ateo, pero el proceso está en 
marcha. 

Sin embargo, debe observarse que las formas religiosas nuevas a 
las que el deísmo dará lugar (culto teofilantrópico o culto al Ser su¬ 
premo), en el momento de la Revolución francesa, no serán más que 
tentativas efímeras y abortadas. El deísmo racionalista, parece, come¬ 
tió un error de juicio sobre la naturaleza de lo religioso: no percibió la 
profundidad de la simbólica cristiana al tacharla de superstición y, en 
resumidas cuentas, no reemplazó los antiguos símbolos sino por abs¬ 
tracciones (Gran Ser, razón, virtud, etc.). En cambio, no vislumbró 
que la razón podía ser el soporte de nuevos mitos, de nuevos símbo¬ 
los e incluso de nuevas supersticiones, que la celebración unilateral de 
la razón podía conducir a la perversión de la religión en las ideologías 
políticas de salvación. 
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II. NACIMIENTO DEL HOMO IDEOLOGICUS 
Y DE LAS RELIGIONES SECULARES 

En conjunto, el estado de la edad de las Luces no aparece como muy 
revolucionario: la «Gloriosa revolución» inglesa que en 1688 echó 
definitivamente a los Estuardo para instalar a Guillermo de Orange 
no es, en definitiva, más que una monarquía constitucional atempera¬ 
da que conserva la mayoría de los usos de la monarquía de derecho 
divino, entre otros su simbología y su legitimación religiosas. La ma¬ 
yor parte de los pensadores políticos de las Luces (Locke, Voltaire, 
Diderot, Montesquieu) son admiradores de la Constitución inglesa: 
todo lo que piden a una monarquía administrativa, moderada por el 
Parlamento, es que esté iluminada por la razón; proteger la libertad 
de pensamiento contra el obscurantismo de los clérigos y del pueblo, 
asegurar los privilegios de la nobleza y de la burguesía, resistir al 
fanatismo y la superstición. Se trata de un reformismo moderado y 
empírico, que se acomoda bastante bien a las antiguas legitimaciones 
religiosas: los «filósofos» franceses de las Luces no cuestionan la mo¬ 
narquía administrativa forjada por Luis XIV; todo lo más, le piden 
que se deje iluminar por las luces de la razón, que gobierne dentro del 
orden y con eficacia; saben, por otra parte, que los altos cargos de la 
administración y del estado son favorables a las nuevas ideas. 

Y, sin embargo, subsiste una contradicción, o al menos una ambi¬ 
güedad, entre el nuevo pensamiento político que se abre camino poco 
a poco a través de los escritos de Locke, Voltaire o la Enciclopedia, 
por una parte, y las tradiciones persistentes de la monarquía de dere¬ 
cho divino, por otra. El nuevo credo político afirma en efecto que el 
ciudadano debe substituir al súbdito, que la ley debe reemplazar a la 
arbitrariedad de un poder despótico y sin reglas, que el soberano 
debe promover reformas con vistas a asegurar tanto la felicidad de los 
ciudadanos como la grandeza del estado, que debe, por último, con¬ 
denar la intolerancia religiosa e instaurar si fuera posible en esta tie¬ 
rra, como recomendaba en 1717 él abad de Saint-Pierre, antes de 
Kant, una «paz perpetua». Principios todos ellos que no eran precisa¬ 
mente los de las monarquías tradicionales. 

¿Debemos pensar entonces que lo que los historiadores alemanes 
del siglo XIX llamaron el «despotismo ilustrado», aplicándolo a los 
reinados de Federico II, José II o Catalina II, correspondió a ese pro¬ 
yecto político? En su totalidad, ciertamente no, pero en algunas de 
sus intenciones es indiscutible que sí, especialmente en la medida en 
que ese «despotismo ilustrado», que el historiador Prelot prefiere lla¬ 
mar «absolutismo ilustrado», quiso realizar la unión del poder y la 
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filosofía. «He hecho de la filosofía la legisladora de mi imperio», de¬ 
claró José II en 1781. Para los hombres de las Luces, en su conjunto, 
lo esencial no era la naturaleza del poder (monarquía absoluta, mo¬ 
narquía constitucional o república), sino el hecho de que el poder sea 
iluminado por la razón y se ponga a su servicio; y, paradójicamente, 
se pensaba, le es más fácil a un poder autoritario que a un poder débil 
promover las reformas deseadas: el progreso de los espíritus por la 
educación, las ciencias, las artes y las buenas costumbres; este tipo de 
ideal de poder se acomodaba muy bien a métodos autoritarios. 

En el plano religioso se pedía al príncipe que redujera el poder de 
las iglesias, admitiera todos los cultos, asegurara la libertad de pensa¬ 
miento; se le pedía también que abandonara en los hechos, si no en 
derecho, la referencia al derecho divino: el soberano debe gobernar 
en virtud de un contrato puramente racional establecido entre gober¬ 
nantes y gobernados; en este punto la influencia de Hobbes fue pro? 
funda; el soberano está, en primer lugar, al servicio del estado antes 
de ser el lugarteniente de Dios; Federico II se consideraba el «primer 
servidor del estado prusiano». El poder «ilustrado» puede por tanto 
ser absoluto, si se entiende por eso que no tolera más que una cabeza 
en la cima del estado; no debe ser, en cambio, despótico, es decir, que 
debe obedecer a las reglas y las leyes, que debe tener en cuenta una 
opinión pública en vías de constitución. 

¿Equivale esto a decir que los soberanos a los que se ha calificado 
habitualmente de «déspotas ilustrados», Federico II, José II o Catalina 
II, hayan respetado en todos los puntos esos principios? Por supuesto 
que no; los imperativos políticos del momento y sus intereses les pro¬ 
hibían ser demasiado liberales; podían atraer a Voltaire, Diderot o 
D’Alembert, pero no dejaban de hacer una realpolitik bastante cínica: 
su poder era más absoluto que el de Luis XIV y nada indicaba que 
fuera más contractual. Sin embargo, la referencia a la «filosofía» les 
procuraba un lenguaje y un estilo: se proclamaban «virtuosos» o «sen¬ 
sibles», apelaban frecuentemente a la razón; podían sin embargo reali¬ 
zar reformas reales, en particular en él sentido de la tolerancia religio¬ 
sa. Federico II, por ejemplo, pudo garantizar a todos sus súbditos la 
libertad religiosa, aun cuando, por otra parte, no suprimiera la censu¬ 
ra; incluso se pudo permitir acoger a los jesuítas, expulsados de la 
Francia católica. En cuanto a José II, numerosas fueron sus declara¬ 
ciones, a lo largo de su reinado, favorables a las Luces: 

El fanatismo no será ya en adelante conocido en mis estados más que 
por el desprecio que inspira. Nadie estará ya expuesto a ser molesta¬ 
do por sus creencias; ningún hombre será obligado a profesar la reli- 
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gión de estado si ésta es contraria a sus creencias y si tiene otras ideas 
sobre la mejor forma de asegurar las bendiciones del cielo. 

Sus actos, sin embargo, no conocieron el mismo éxito; natu¬ 
ralmente, tomó cierto número de medidas: libertad de culto para los 
luteranos, los calvinistas y los ortodoxos de su imperio, derecho de 
los judíos a frecuentar las universidades; legisló igualmente en mate¬ 
ria eclesiástica: impuso un juramento a los obispos, modificó la orga¬ 
nización de las diócesis y de las parroquias, vinculó los seminarios a 
las universidades, suprimió los monasterios contemplativos, juzgados 
por él inútiles y confiscó sus bienes para fundar escuelas y hospitales; 
pero muchas de esas medidas no pudieron ser aplicadas, a consecuen¬ 
cia de la resistencia de los pueblos de su imperio, y debieron ser 
revocadas. Por su parte, Catalina de Rusia, incluso si su reino parecía 
despótico en otros ámbitos, tomó igualmente algunas medidas en el 
sentido de la tolerancia religiosa: dejó libertad a los disidentes orto¬ 
doxos, acogió a los jesuítas expulsados de Francia y permitió a los 
musulmanes de su imperio construir mezquitas y orar en ellas. 

Finalmente, la influencia de la filosofía sobre los soberanos de 
Europa fue menos profunda de lo que se ha dicho: 

Los filósofos han hecho mucho bien y nos han sacado de la barbarie. 
Casi acabaron con la necedad de los prejuicios y la vergonzosa locura 
de las supersticiones, pero conocían poco a los hombres y creían sin 
razón que se gobierna tan fácilmente como se escribe. No concebían 
que un príncipe, filósofo por inclinación, se vea obligado a ser políti¬ 
co por deber y guerrero por necesidad 56 . 

Federico II es ejemplo de ello: por su hostilidad a los cuerpos in¬ 
termedios y su política de centralización, lo que hace es situarse en la 
tradición de la monarquía administrativa francesa mucho más que 
inaugurar una forma nueva de poder racional, democrático o laico, o 
nuevas relaciones de lo político y lo religioso: la iglesia luterana es 
todavía muy poderosa en el reino de Prusia. En algunos casos, el 
«despotismo ilustrado» se sirvió incluso de ideas nuevas para reforzar 
el absolutismo del estado; decir que reemplazó el estado de derecho 
divino por el estado de la razón, como a veces se dice, es una exagera¬ 
ción. Hasta la Revolución francesa, ni en la reforma del sistema polí¬ 
tico, ni en la crítica de la antigua legitimidad religiosa, los cambios 
fueron decisivos. Fue muy diferente cuando los acontecimientos de 


56. Comte de Ségur, Mémoires , citado por M. Denis, op. cit p. 194. 
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1789, y especialmente los de 1793 y 1794, llenaron «a Europa de 
estupor», según expresión de Burke. 

1. Fracaso de la tentativa francesa _ 

de fundar una religión civil entre 1793 y 1796 

Cuando algunos dirigentes de la Revolución francesa, a partir de 
1793, forjaron el proyecto de fundar una religión nueva para reem¬ 
plazar a la «superstición» cristiana, el modelo que les vino a la mente 
fue el de una «religión natural» en la tradición del deísmo de las 
Luces. Pero la idea misma de religión «natural» se reveló ambigua; 
¿había que concebirla como una religión «depurada», la quintaesencia 
racional de las religiones históricas de las que no se mantendría final¬ 
mente más que la creencia en un Ser supremo y la creencia en la 
inmortalidad del alma? Robespierre parece adoptar este punto de 
vista en el informe que presentó a la Convención como preludio a la 
organización de la fiesta del Ser supremo; el artículo l.° del decreto 
del 7 de mayo de 1794 estipula: «El pueblo francés reconoce la exis¬ 
tencia del Ser supremo y de la inmortalidad del alma». Sin embargo, 
el mismo decreto habla de una fiesta dedicada «al Ser supremo y a la 
naturaleza». El Ser supremo corría entonces el riesgo de ser absorbido 
por la naturaleza y el deísmo podía transformarse en un panteísmo 
naturalista; Robespierre conviene en ello: «Todas las sectas deben 
confundirse en la religión universal de la naturaleza [...] El verdadero 
sacerdote del Ser supremo es la Naturaleza, su templo el Universo, su 
culto la virtud, sus fiestas la alegría de un gran pueblo reunido ante 
nuestros ojos». La fiesta real, escenificada por David, acentuó este 
aspecto naturalista: se veían allí guirnaldas vegetales, madres ama¬ 
mantando a sus hijos, hombres llevando ramas de roble, mujeres con 
ramos de rosas o de flores silvestres; ante este espectáculo, Robespie¬ 
rre, se dice, exclamó: «¡Oh Naturaleza! Tu poder es sublime y delicio¬ 
so». Bajo el nombre de naturaleza percibía la creencia en un gran 
Todo más próximo al panteísmo que al deísmo. 

En realidad, Robespierre y los suyos se preocupaban menos del 
contenido filosófico y dogmático que de la utilidad social: «Robes¬ 
pierre aconsejaba la predicación del deísmo no tanto porque éste fue¬ 
ra una doctrina verdadera cuanto porque era una doctrina socialmen¬ 
te útil» 57 ; hablando de los dogmas religiosos, afirmaba: «No concibo 
cómo la naturaleza habría podido sugerir al hombre ficciones más 
útiles que todas las realidades; y si la existencia de Dios y la inmorta- 

57. A. Mathiez, Études sur Robespierre, Éd. Sociales, Paris, 1958, p. 168. 
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lidad del hombre no fueran más que sueños, aún serían la más bella 
de todas las concepciones del espíritu humano [...] A ojos del legisla¬ 
dor, todo lo que es útil y bueno en la práctica se ajusta a la verdad» 58 . 
No se puede reconocer mejor que el papel cívico y social de la reli¬ 
gión (reunir al pueblo y fundamentar la moralidad pública) es más 
importante que el contenido dogmático; la idea de Dios sólo se man¬ 
tiene por su valor social y porque la moralidad pública depende de 
ello. Dios, dice Mathiez, no es en este contexto «más que un fetiche 
verbal», una pura abstracción. Se comprende entonces por qué la ten¬ 
tativa de crear el culto a un Ser supremo no tuvo futuro y se saldó con 
un fracaso. 

Ante el revés de estas tentativas tan efímeras como ambiguas, y 
ante el vacío moral dejado por la destrucción de los antiguos ritos y la 
desaparición de las antiguas creencias, algunos ideólogos, bajo el Di¬ 
rectorio, concibieron el proyecto de fundar una religión puramente 
civil. Boissy d’Anglas por ejemplo, artífice de la libertad de cultos bajo 
la Convención termidoriana, declaraba en la Asamblea: «Debéis regu¬ 
lar la dirección y la marcha de esta religión civil que debéis dar a Fran¬ 
cia»; para Boissy d’Anglas la República debe tener su religión, sus cere¬ 
monias, sus fiestas, sus cantos, su calendario, su catecismo, y no duda 
que el tiempo «hará religiosas y sagradas nuestras instituciones y nues¬ 
tras costumbres» 59 . Otro ejemplo: La Revelliére-Lepeaux publicó, bajo 
el Directorio, un texto capital en el que escribe: «Cuando se ha aba¬ 
tido un culto, por irracional y antisocial que fuera, siempre ha sido 
necesario reemplazarlo por otro, de lo contrario será, por decirlo así, 
reemplazado por sí mismo, renaciendo de sus propias ruinas...», es 
decir, el culto antiguo debe dejar paso a tres tipos de instituciones nue¬ 
vas: «el culto religioso, las ceremonias civiles y las fiestas nacionales» 60 . 

A decir verdad, la expresión «religión civil» no era nueva; el últi¬ 
mo capítulo del Contrato social de J.-J. Rousseau, añadido posterior¬ 
mente, lleva por título «De la religión civil». Para Rousseau el vínculo 
social no puede ser más que de naturaleza religiosa; ahora bien, el 
cristianismo, al distinguir radicalmente entre Dios y el César, había 
separado la religión del hombre de la religión del ciudadano: era 
preciso, pues, instaurar, junto a una religión del hombre, una religión 
específicamente civil que pudiera fortificar el vínculo social: 


58. Ibid., p. 169. 

59. Citado por A. Mathiez, La théophilanthropie et le cuite décadaire , Alean, Paris, 
1903, pp. 22-23. 

60. La Revelliére-Lepaux, Réflexions sur les cuites, sur les cérémonies civiles et sur les 
fétes nationales , Jansen, An. V. 
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Hay una profesión de fe puramente civil, y corresponde al soberano 
fijar sus artículos, no precisamente como dogmas de religión, sino 
como sentimientos de sociabilidad sin los que es imposible ser buen 
ciudadano o súbdito fiel. Sin poder obligar a nadie a creerlos, puede 
dest er r a r de i estado a xuufquiera que rrtr ios-cre a r puede - des t e rrarlo 
no como impío, sino como insociable, como incapaz de amar since¬ 
ramente las leyes, la justicia, y de inmolar, llegado el caso, su vida por 
ellas 61 . 

Según Rousseau, si la religión del hombre no puede asegurar esta 
función es porque dicha religión, que no es otra que el evangelio 
verdadero, es una religión privada, puramente interior, sin templos ni 
altares, «religión sublime», la del vicario saboyano, por la que los 
hombres «se reconocen todos como hermanos», pero que no tiene 
ninguna relación particular con el cuerpo social; en última instancia, 
más bien alejaría a los ciudadanos de las cosas de la tierra y del estado 
para orientarlos hacia su patria celeste: «No conozco nada más con¬ 
trario al espíritu social». Es precisa, pues, una religión civil para salva¬ 
guardar la unidad del cuerpo político. En opinión de Rousseau, esta 
religión debe conservar un mínimo de dogmas (creencia en Dios y en 
la supervivencia tras la muerte), pero tiene sobre todo una función de 
integración social, al desarrollar «el sentimiento de sociabilidad» y al 
inspirar una moral cívica basada en la obediencia a las leyes y la entre¬ 
ga total al estado. 

i Como buenos lectores de Rousseau, los dirigentes de los que he¬ 

mos hablado, igualmente fascinados por las religiones de la ciudad que 
existían en la antigüedad, creían que sería relativamente fácil instaurar 
esta religión civil. Ahora bien, los textos y los testimonios revelan la 
contradicción fundamental que, desde el inicio, minaba el proyecto de 
fundación de una religión civil. Por un lado, a pesar de todo se quiere 
mantener la referencia a un vago deísmo, credo abstracto producto de 
una depuración dogmática y sin gran profundidad simbólica, credo por 
otra parte en el que no se cree demasiado, pero que se juzga necesario 
para asentar una moral colectiva. Por otro lado, se quiere reunir a los 
ciudadanos con motivo de fiestas y ceremonias colectivas; el proyecto 
se malogró y el fracaso fue total. El error de los ideólogos, causa de su 
fracaso, procede del desconocimiento de las «religiones civiles» del 
pasado: éstas no estaban inspiradas únicamente por imperativos de uti¬ 
lidad social, sino que se apoyaban en una sacralidad transcendente 
(monoteísta o politeísta) de la que no eran sino una forma derivada, su 

61. J.-J. Rousseau, Le contrat social , Garnier, París, 1943, pp. 334-335 [El contrato 
social , Edimat, 1999]. 
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expresión socio-política. La referencia a un deísmo vago, abstracto y 
equívoco no fue capaz de reemplazar las antiguas transcendencias; re¬ 
sultó de ello lo que nadie había querido ni imaginado, la emergencia 
de la ideología política moderna. 

2. Nacimiento del homo ideologicus (1793-1794) 

En la misma época, paralelamente a estas tentativas abortadas de fun¬ 
dación de una religión civil, aparecía, de manera subterránea y em¬ 
brionaria, sin que nadie fuera verdaderamente consciente de ello, un 
fenómeno absolutamente nuevo, que proviene del encuentro de un 
nuevo tipo de representación mental (la ideología) con el poder del 
estado; los sociólogos de nuestro tiempo han propuesto llamar ideo- 
cracia a esta nueva forma de poder ideológico que debía marcar pro¬ 
fundamente nuestro siglo 62 . 

Su génesis se remonta a 1793, y fue posible por un triple concur¬ 
so de circunstancias: la intensa actividad del Club de los jacobinos, el 
gobierno de salvación pública, la instauración del terror de estado. En 
1793 «la revolución popular está muerta, el pueblo ha vuelto a sus 
casas», como dirá J. Michelet; toma el relevo el Club de los jacobinos, 
la oligarquía más burguesa, más nacional y más organizada de la Fran¬ 
cia revolucionaria; en nombre de la voluntad popular, declarada ina¬ 
lienable e indivisible, el Club operó úna selección de las elites dirigen¬ 
tes y procedió a la eliminación de sus adversarios. 

El historiador Augustin Cochin ha analizado con precisión los 
mecanismos del poder jacobino; lo que ha descrito al mismo tiempo, 
sin quererlo, es el nacimiento del homo ideologicus. La ideología ja¬ 
cobina es, según él, el producto no querido de una forma específica 
de asociación, la sociedad de pensamiento, que estaba particularmente 
desarrollada en la Francia de las Luces después de 1750. El jacobino 
no actúa por. perversión o por interés, sino porque ha pasado por una 
«amasadora muy especial, aunque perfectamente indolora e inocen¬ 
te» 63 , la sociedad de pensamientos En ese tipo de asociación, sus inte¬ 
grantes no se reúnen para actuar, sino para hablar, de todo y de nada, 
de ciencia, agronomía, política o filosofía. Como la realidad no se 
tiene en cuenta, las ideas enunciadas se convierten en ideas puras ; no 
se diserta sobre los hombres, sino sobre el Hombre, no sobre un 
pueblo, sino sobre el Pueblo: se recupera ahí el gusto de los hombres 
«ilustrados» del siglo xvm por las abstracciones. 

62. R. Aron, Plaidoyer pour VEurope décadente, R. Laffont, París, 1977, pp. 71-108. 

63. J. Baéchler, Uesprit du Jacobinisme , PUF, París, 1976, p. 11. Este libro es una 
recopilación de textos de A. Gochin, con prólogo de J. Baechler. 
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¿Pero para qué se habla en la sociedad de pensamiento? Para 
descubrir la verdad, más que para conocer lo real; se busca, bien la 
verdad política (el mejor gobierno), bien la verdad moral (cómo obte¬ 
ner la - felicidad), -¥~como-4a verdad es una , -en4a sociedad de pensa - 
miento es necesario lograr imperativamente la unanimidad; todo di¬ 
senso es, si no un crimen, al menos un mal; la verdad en la sociedad 
de pensamiento no es una hipótesis que se deba verificar, sino una 
proposición sobre la que todo el mundo debe estar de acuerdo, pues 
la «verdad es asunto de opinión, no de experiencia» 64 . En este tipo de 
asociación los más competentes, los más realistas, los más instruidos 
se van por propia voluntad: quedan los más jóvenes, faltos de expe¬ 
riencia y convencidos de que todo es posible, pero sobre todo los 
hombres de leyes, de pluma o de palabra, a los que les gusta debatir 
más que actuar: en tanto se permanece en la abstracción es cómodo 
pensar que el mundo es fácil de arreglar. En consecuencia, se llega' 
fácilmente a la unanimidad, y quien dice unanimidad dice sentimien¬ 
to de superioridad; la sociedad real, en cuanto que dividida y someti¬ 
da a intereses divergentes, se siente en estado de inferioridad frente a 
los ideólogos, que, como expertos en las ideas puras y abstractas, se 
creen superiores; tienen por otra parte una técnica eficaz para produ¬ 
cir la unanimidad que Cochin denomina la claque ; basta con que una 
minoría de militantes enterados aplauda en el momento oportuno de 
la asamblea, para arrastrar a los indecisos y hacer creer que todo el 
mundo está de acuerdo. 

Cochin explica de forma convincente cómo una minoría pudo 
conquistar la opinión en el Club de los jacobinos para apoderarse a 
continuación del poder político manipulando la Asamblea: una mino¬ 
ría resuelta y organizada, a condición de que llegue a reunir un núme¬ 
ro suficientemente grande de personas y a desacreditar a sus adver¬ 
sarios, puede imponerse a una mayoría. Tres factores explican, según 
Cochin, esta rápida toma del poder por los jacobinos: la estrategia del 
partido filosófico, la novedad del fepómeno (el poder establecido no 
supo defenderse), el reglamento electoral, que permitió dar la mayo¬ 
ría a los ideólogos. Se trata, según Cochin, de un mecanismo socioló¬ 
gico eficaz, del que ni siquiera los jacobinos eran conscientes. 

Una vez en el poder, el partido ideológico llegó de manera com¬ 
pletamente natural a instituir el terror: en efecto, si el grupo dirigente 
está persuadido de que representa al pueblo y defiende sus intereses, 
cualquier medida promulgada debe ser forzosamente buena, y cual¬ 
quier medida en sentido contrario, mala. Si existe oposición a estas 

64. Ibid., p. 13. 
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medidas, es —desde el punto de vista de los representantes autodesig- 
nados del pueblo— porque el pueblo no es el Pueblo, porque una 
parte del pueblo real está corrompido, y es preciso oponerse a él por 
todos los medios: «Quien sirve al nuevo dios, el pueblo jacobino, es 
virtuoso por hacerlo, quien le combate es criminal» 65 . Cualquier for¬ 
ma de oposición es diabolizada y debe por tanto ser «aniquilada»; «el 
régimen ideológico, —comenta J. Baechler— es, por su misma natu¬ 
raleza, portador del terror más extremo, por cuanto el más legíti¬ 
mo» 66 . En efecto, al estar la sociedad real, incluso la de los ideólogos, 
constantemente sacudida por conflictos de intereses y ambiciones, el 
régimen ideológico está condenado, para poder presentar una imagen 
de unidad, a practicar una depuración perpetua, hecha de purgas su¬ 
cesivas y de rápida rotación del personal político; los dirigentes, 
sometidos a una lógica que los supera, deben tomar medidas cada vez 
más irreales, particularmente en economía, lo que no puede más que 
provocar catástrofes (miseria, corrupción, etc.). Los jacobinos care¬ 
cían de experiencia para mantener un régimen así; bajo el efecto de 
las facciones fueron barridos el 9 de Termidor. 

El interés de la tesis de Cochin, cualesquiera que sean sus límites, 
e incluso sus errores, está en haber intuido lo que era en su esencia la 
ideocracia, y en haber mostrado que la dictadura jacobina había sido 
su primer boceto: sin duda Cochin ha sistematizado demasiado, ha 
descuidado lo que había de improvisación en esa dictadura, pero nos 
ayuda a comprender mejor la naturaleza de los «totalitarismos» del 
siglo xx. 

Me ha bastado —comenta J. Baechler en su prólogo— modernizar 
ligeramente el vocabulario para que el análisis se adaptase con una 
precisión maravillosa a los nazis y sobre todo a los bolcheviques [...] 
Cochin ofrece quizás una visión deformada de la Revolución france¬ 
sa, pero su análisis se presta de modo sorprendente a expresar la 
verdad del leninismo y el stalinismo, sin hablar de los otros «ismos» 
que nos ha sido dado conocer después. Todo está ahí: un sorpren¬ 
dente virtuosismo táctico y estratégico [...] una política marcada por 
el irrealismo y el pánico; el terror como medio de gobierno; las pur¬ 
gas perpetuas; la diabolización del adversario, etc. 67 . 

Sin embargo, el análisis de Cochin lleva consigo un cierto número 
de lagunas ocasionadas por el hecho de interesarse más por el meca¬ 
nismo sociológico de la toma del poder que por el contenido de la 

65. Ibid., p. 119. 

66. Ibid., p. 24. 

67. Ibid., p. 29. 


348 








LA CRISIS RELIGIOSA DEL SIGLO DE LAS LUCES Y LA SECULARIZACIÓN 

ideología revolucionaria. No ha percibido, como había hecho su maes¬ 
tro Durkheim, el potencial religioso de la ideología, pues a pesar de 
las apariencias, la ideocracia tiene algo que ver con la religión: 


Esta aptitud de la sociedad para erigirse en dios y crear dioses —ob¬ 
serva Durkheim— no fue nunca más visible que durante los primeros 
años de la Revolución. Cosas puramente laicas por naturaleza fueron 
transformadas por la opinión pública en cosas sagradas; así la Patria, 
la Libertad, la Razón'’ 8 . 

La ideología jacobina fue el soporte de un cierto número de «trans¬ 
ferencias de sacralidad», expresión utilizada especialmente a propósi¬ 
to de los rituales, las fiestas o las liturgias revolucionarias 69 ; se puede 
utilizar también a propósito del compromiso revolucionario o del me- 
sianismo jacobino. Los historiadores han advertido la fe casi religiosa 
con que hombres como Saint-Just o Robespierre habían abrazado la 
causa revolucionaria, hasta el punto de no temer ni el castigo ni la 
muerte: 

La ideología revolucionaria —escribe F. Furet a propósito de Ro¬ 
bespierre— le investía por completo [...] Robespierre es un profeta, 
cree todo lo que dice y expresa todo lo que dice en el lenguaje de la 
Revolución; ningún contemporáneo interiorizó como él el código 
ideológico del fenómeno revolucionario [...] la Revolución pronun¬ 
cia a través de él su discurso más trágico y más puro 70 . 

Saint-Just dirá: «Me siento agitado por una fiebre revolucionaria 
que me devora y me consume»; «hay algo de terrible en el amor sa¬ 
grado a la patria: hasta tal punto es exclusivo, que inmola todo, sin 
piedad, sin miedo, al interés público» 71 ; estas frases evocan lo tremen- 
dum de lo sagrado analizado por R. Otto; revelan una inversión total 
del psiquismo por la ideología revolucionaria, que se relaciona con la 
tradicional posesión del fiel por la figura de su dios. 

Otra transferencia de sacralidad se observa en el contenido de la 
ideología jacobina; bajo el discurso abstracto y racional de la ideolo¬ 
gía aparecen como en transparencia los rasgos de mesianismo y mile- 
narismo: la minoría revolucionaria juega ahí el papel del mesías en- 

68. E. Durkheim, Les formes élémentaires de la vie religieuse y PUF, Paris, 1980, pp. 
305-306. 

69. M. Ozouf, La féte révolutionnaire y Folio histoire, Paris, 1988, pp. 35-50. 

70. F. Furet, Penser la Révolution , Folio histoire, Paris, 1985, pp. 99-100. 

71. J.-L. Talmon, Les origines de la démocratie totalitaire y Calman-Lévy, Paris, 1966, 
p. 163. 
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viado por Dios para establecer el reino de Justicia y «regenerar» la 
humanidad. A decir verdad, en ese mesianismo, surgido de las Luces, 
se conjugan dos ideas aparentemente contradictorias: por una parte, 
la idea de progreso , la idea de la perfectibilidad indefinida del hom¬ 
bre, inspirada en Rousseau y Lessing, que concibe el tiempo y la histo¬ 
ria, orientadas de manera lineal y vectorial, como el lugar de madura¬ 
ción progresiva, de una educación cada vez más racional del género 
humano. Por otra parte, la idea de ruptura , que reproduce, de mane¬ 
ra secularizada, el escenario apocalíptico: el establecimiento de la 
República supone el vuelco brutal del orden existente, del aborrecido 
Antiguo régimen. El año I de la República es entendido como un 
comienzo absoluto, o, más bien, como un nuevo comienzo, como una 
vuelta a un orden y una armonía «naturales», que habían sido prefigu¬ 
rados, en el pasado, por la República espartana y la República roma¬ 
na; los jacobinos, en su conjunto, creían en la existencia de una armo¬ 
nía inherente a los orígenes de la sociedad humana, cuando el hombre 
vivía «en estado natural». 

Antes del siglo XIX, antes de Víctor Hugo, antes de Marx, los jaco¬ 
binos celebraron las bodas del progreso y la revolución, extraña con¬ 
junción entre una visión optimista y progresista de la historia, fundada 
en la bondad inocente y la perfectibilidad indefinida del hombre, y la 
trágica visión milenarista. Condorcet representa la visión optimista, 
Saint-Just, la visión trágica: profundamente primitivista, éste rechaza 
la idea de una perfectibilidad indefinida del hombre; su pensamiento 
permanece fijado en la contemplación de una armonía natural primiti¬ 
va, como en la visión milenarista. La fuerza del mesianismo jacobino 
procede probablemente de la conjunción de esta doble visión. 

Todas estas transferencias de sacralidad nos autorizan, parece ser, 
a hablar, a propósito de la ideocracia jacobina, de un primer esbozo 
de «religión política» o de «religión secular», aunque el término haya 
sido forjado en el siglo XX para hablar de las ideologías «totalitarias», 
como fueron el nacional-socialismo y el estalinismo; el epíteto «tota¬ 
litario» no debe por otra parte ser aplicado sin matices a la dictadura 
jacobina, como hace J.-L.Talmon; en efecto, los jacobinos no liquida¬ 
ron jamás, como hicieran Lenin o Hitler, la cuestión de la representa¬ 
ción, incluso si la pervirtieron al inscribirla en la lógica unanimista de 
la voluntad general. En efecto, jamás dejaron de invocar el individua¬ 
lismo jurídico, es decir, la necesaria autonomía de los individuos lla¬ 
mados a ser ciudadanos. Pero si la dictadura jacobina no merece el 
calificativo de totalitaria, no por ello deja de constituir un primer 
boceto de «religión política», sólo boceto, pues esas transferencias de 
sacralidad no fueron, en este caso, más que parciales y efímeras. 
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3. Las religiones seculares o políticas 

Habrá que esperar al siglo XX para que el fenómeno, esbozado du¬ 
rante la dictadura jacobina, alcance una amplitud tal que se convierta 
en uno de los grandes enigmas de nuestro tiempo. El concepto de 
religión secular, empleado por vez primera en un artículo de Ray- 
mond Aron, escrito en 1944 y publicado en 1946, era definido así: 

Propongo llamar religiones seculares a las doctrinas que toman en las 
almas de nuestros contemporáneos el lugar de la fe desvanecida y 
sitúan, en este mundo, en la lejanía del futuro, bajo la forma de un 
orden social que debe ser creado, la salvación de la humanidad 72 . 

Si se puede calificar de religiones a esas doctrinas esencialmente 
sociales y políticas, es, según Aron, porque provocan en los indivi¬ 
duos que a ellas se adhieren los mismos comportamientos que hasta 
entonces se encontraban en la religión: creencia en la verdad de la 
doctrina, devoción absoluta a la causa, intolerancia o fanatismo en 
contra de otras doctrinas. Pero es también en un sentido más preciso 
como merecen el nombre de religión: el objetivo último de esas doc¬ 
trinas es un absoluto cuasi sagrado a partir del cual se define el bien y 
el mal y se justifican los medios empleados; dan una «interpretación 
global del mundo», explican el estado presente de este mundo y des¬ 
criben el estado futuro de la humanidad; arrancan al hombre de su 
soledad y lo exaltan mediante la realización de tareas colectivas, exi¬ 
giendo los mayores sacrificios y la fe más absoluta. Ya sean de inspira¬ 
ción racionalista y humanista como el socialismo marxista, o pro¬ 
fundamente irracionales como el nacional-socialismo, presentan 
bastantes rasgos comunes (visión maniquea del mundo, doctrina de 
salvación, etc.) que justifican el que se las pueda designar mediante 
una única expresión. 

A decir verdad, la expresión en sí no es afortunada: por una par¬ 
te, los dos términos, «religión» y «secular», son contradictorios; lo 
que es secular no puede estar, como lo religioso, enraizado en lo 
sagrado; por otra parte, la expresión «religiones seculares» puede ser 
(ha sido) utilizada para designar otros fenómenos característicos de 
nuestras sociedades modernas e implica una dimensión aparentemen¬ 
te religiosa: comunidades hippies de los años 60, psicodelismo, litur¬ 
gias deportivas, culto a las estrellas, festivales de música, etc. También 

72. R. Aron, L’Áge des empires et Vavenir de la France , Défense de la France, París, 
1946, p. 288. 
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otros vocablos han sido forjados y preferidos por los sociólogos para 
calificar esas formas pararreligiosas, surgidas de los grandes movi¬ 
mientos políticos de nuestro tiempo: religiones de substitución (er- 
satz-religionen de Max Weber), religiones analógicas (Jean Séguy), 
ideologías de salvación (Julien Freund), religiones de salvación terres¬ 
tre (Edgar Morin), religiones políticas (que utilizaremos aquí). 

Dado que esas transferencias de sacralidad que son las religiones 
políticas se han injertado sobre las grandes ideologías políticas de los 
dos últimos siglos, es importante precisar, puesto que el término es 
equívoco, lo que entendemos por ideología; las múltiples definiciones 
que de este término se han dado parecen reducirse a dos categorías: 
una que insiste en las funciones de la ideología, otra que se interesa 
sobre todo en su contenido específico. La primera ilumina el papel de 
la ideología en la constitución de los grupos sociales, considera esen¬ 
cialmente la ideología como la representación colectiva que necesa¬ 
riamente debe producir un grupo humano cuando se constituye, y 
analiza las tres grandes funciones que cumple. Función de integra¬ 
ción , en primer lugar: la ideología es una representación, una puesta 
en escena del grupo por él mismo; por una parte, éste elabora un 
mito fundador que traduce su relación con el origen y fortalece el 
vínculo social, por otra, elabora una representación del mundo y de la 
historia que es también legitimación, justificación del orden social y 
llamada a la acción movilizadora. La ideología es a la vez fundadora y 
dinámica. Función de dominación, a continuación: la ideología se 
remite al poder en el grupo, justifica el sistema de autoridad y las 
jerarquías. Por último, función de inversión : la ideología nos hace 
tomar lo imaginario por lo real, el reflejo por el original, como en una 
«cámara obscura», según la metáfora de Marx; esta función, si se cree 
a Feuerbach, sería la función propia de la religión 73 . 

Este planteamiento, perfectamente legítimo, deja en suspenso la 
/ cuestión del contenido y, de rechazo, la de la evolución de las formas 
históricas de la ideología. En las sociedades pre-modernas las funcio¬ 
nes de la ideología no podían ser ocupadas más que por las formas 
dominantes de discurso, que eran las del mito y sus prolongaciones 
teológicas y filosóficas. En la época moderna, por el contrario, donde 
el discurso mítico-religioso no es ya el único dominante, la cuestión 
del contenido de la ideología se plantea en términos nuevos, y el 
mismo término cambia de sentido: por ello es necesario un segundo 
planteamiento que considere la ideología como una formación men- 

73. Sobre esta aproximación a la ideología, véase P. Ricoeur, Du texte á raction. Essais 
d’hermeneutique II, Seuil, Paris, 1986, pp. 303-392. 
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tal propia de las sociedades modernas y de contenido político. La 
ideología política, o, mejor dicho, las ideologías políticas, se presen¬ 
tan como un discurso que tiene por objeto promover en una sociedad 
moderna la organización social y política más apropiada: 

La ideología política designa la finalidad general de las empresas, 
exalta su grandeza, dando así un significado a las acciones particula¬ 
res [...] Es el sentido global de la vida colectiva lo que está en cues¬ 
tión. La ideología proclama el sentido, es decir, el sentido vivido de 
la vida colectiva, que permitirá hacer de la acción común una verdad 
y transponer cada práctica al orden de lo inteligible y de la razón 74 . 

Desde esta perspectiva, la ideología política no existió siempre; 
está fechada y supone la emergencia del moderno proceso de secula¬ 
rización de lo político: 

Se puede fijar —dice Pierre Ansart— en las últimas décadas del siglo 
XVIII y en los primeros años del XIX el momento en que el discurso 
político ha revestido esta extensión de significado que conocemos 
hoy 75 . 

Es en esta época cuando los primeros socialistas ambicionaron una 
transformación profunda, no sólo política, sino también social y cultu¬ 
ral, de todas las relaciones humanas. Concretamente, una ideología 
política se presenta desde ese momento como un proyecto racional de 
transformación social y política; la mayor parte de las grandes ideolo¬ 
gías políticas modernas (liberalismo, socialismo, nacionalismo, anar¬ 
quismo) nacieron en esta época. 

El siglo XX radicalizó los caracteres de la ideología política: ésta 
se presenta entonces, en los casos extremos (nacional-socialismo o 
marxismo-leninismo), como un sistema coherente de ideas y certezas 
que engloba el pasado, el presente y el porvenir, que pretende apo¬ 
yarse en un fundamento absoluto (imperativo de la clase, la raza o la 
nación), que pretende también diferenciar radicalmente entre el bien 
y el mal y aportar a la comunidad humana o nacional una salvación 
definitiva. En ese sentido, la ideología política moderna es una espe¬ 
cie histórica nueva, «un animal desconocido que jamás había sido 
clasificado o descrito, que ha dejado estupefacto a nuestro siglo, como 
los aztecas pudieron sentirse ante el caballo del conquistador» 76 . Con¬ 
juga dos caracteres habitualmente disjuntos, la creencia y el saber: en 

74. P. Ansar, Les idéologies politiques, PUF, Paris, 1974, p. 15. 

75. Ibid., p. 15. 

76. A. Besangon, Les origines intellectuelles du léninisme, Calman-Lévy, Paris, 1977, 

p. 11. 
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la medida en que se presenta como una teoría racionalmente argu¬ 
mentada, pretendiendo estar en posesión de las leyes de la historia 
científicamente descubiertas y rigurosamente demostradas, la ideolo¬ 
gía es un saber, pero en la medida en que promete una salvación en 
esta tierra con tanta convicción como las religiones prometían una 
salvación en el más allá, la ideología es una creencia, análoga en esto 
a toda creencia religiosa; o, más bien, como dice Alain Besanf on, es 
una mezcla, fuente de ambigüedades y de contradicciones: 

Por ser una creencia, es necesario buscar en el lado de la religión; por 
ser una teoría, en el lado del pensamiento racional, filosófico y cien¬ 
tífico. Pero no es reductible ni a uno ni a otra y, en el curso de la 
investigación, se percibe que la ideología es su contraria, o, más bien, 
en el sentido de Aristóteles, su corrupción 77 . 

Es una corrupción de la ciencia en la medida en que cree que sus 
proposiciones, inverificables por naturaleza, son verdades científica¬ 
mente demostradas; la ciencia no puede, pues, ser tenida por respon¬ 
sable de la ideología, pero sobre todo es una corrupción de la religión, 
pues toda religión supone un acto de fe, un «no-saber consciente», dice 
Alain Besangon. El acto de fe significa que una cosa que es creída no 
puede ser a la vez y en la misma relación sabida : 

Abraham, san Juan, Muhammad, saben que no saben. Saben que 
creen. Cuando Lenin declara que la concepción materialista de la 
historia no es una hipótesis, sino una doctrina científicamente de¬ 
mostrada, esto es una creencia, por supuesto, pero que él imagina 
probada, fundada en la experiencia 78 . 

Esta concepción de la ideología como mezcla y perversión es es- 
clarecedora, aunque Besangon pueda endurecer demasiado níti¬ 
damente la oposición entre creer y saber; serían necesarias más mati- 
zaciones. En cualquier caso, es cierto que la ideología política aparece 
en nuestro siglo como una imitación de la religión, lo que permite 
reconocer en los movimientos políticos basados en esas ideologías 
(comunismo y nacional-socialismo sobre todo) las tres expresiones 
exteriores de toda experiencia religiosa: la palabra mítica, el gesto 
ritual, la comunión. 

Tomemos la cuestión de la relación del mito y la ideología: a 
: pesar de algunas negaciones, muchos mitólogos (entre otros Mircea 
Eliade) o especialistas en milenarismos (Henri Desroche, Norman 

77. Ibid., p. 12. 

78. Ibid., p. 15. 
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Cohn, Wilhelm Mühlmann) no han dudado en descubrir en las ideo¬ 
logías políticas modernas huellas de antiguos mitos de los orígenes o 
antiguos mitos escatológicos. Así, para Mircea Eliade: 

Es evidente que el autor del Manifiesto comunista retoma y prolonga 
uno de los grandes mitos escatoíógicos del mundo asiático-medite¬ 
rráneo, a saber: el papel redentor del justo (el «elegido», el «ungido», 
el «inocente», el «mensajero», en nuestros días el proletariado), cuyos 
sufrimientos están llamados a cambiar el estatuto ontológico del mun¬ 
do. En efecto, la sociedad sin clases de Marx y la consecuente desa¬ 
parición de las tensiones históricas encuentran su precedente más 
exacto en el mito de la Edad de Oro que, según tradiciones múltiples, 
caracteriza el comienzo y el final de la Historia. Marx enriqueció este 
mito venerable con toda una ideología mesiánica judeocristiana. 

Eliade añade poco después, a propósito del nacional-socialismo:. 

En su esfuerzo por abolir los valores cristianos y recuperar las fuentes 
espirituales de la «raza», es decir, del paganismo nórdico, el nacional¬ 
socialismo debió necesariamente esforzarse por reanimar la mitolo¬ 
gía germánica 75 . 

Lejos de estar ausente de la ideología, el mito constituye su dina¬ 
mismo propio, pero un dinamismo oculto, pues el lenguaje mani¬ 
fiesto de la ideología política moderna no es evidentemente el del 
mito: la ideología tiene un discurso que se pretende racional, con 
pretensión filosófica o científica; la ideología recurre a leyes de la 
naturaleza y a leyes de la historia que pretende basadas en la razón. 
Desde luego, los elementos de origen filosófico y científico no presen¬ 
tan siempre una gran coherencia y están amalgamados de tal forma 
que ha podido hablarse de «chapuza»; sin embargo, los ideólogos no 
dudan del valor científico de sus construcciones. Pero como esta apa¬ 
riencia científica no podría por sí misma impulsar la acción, sociopolí- 
tica, es preciso buscar en otra parte la explicación del dinamismo de 
la ideología, que es incontestable; es preciso, pues, postular una fuer¬ 
za subyacente a ese discurso, de naturaleza emocional y axiológica, 
que, según nosotros, no puede provenir más que del mito. 

Es preciso extenderse aún más sobre la noción de mito. Georges 
Sorel fue el primero en utilizar el término «mito» para describir la 
realidad socio-política de su tiempo. Escribe, por ejemplo: 


79. M. Eliade, Mythes , reves t mystéres, Gallimard, París, 1957, pp. 20-21 [Mitos, sue¬ 
ños y misterios , Grupo Libro, Madrid, 1991]. 


355 













JEAN-PIERRE SIRONNEAU 


Los hombres que participan en los grandes movimientos sociales se 
representan su acción próxima en forma de imágenes de una batalla 
que asegura el triunfo de su causa. Propondría llamar mitos a estas 
construcciones 80 . 

Los mitos son revolucionarios; tienden a destruir el orden anti¬ 
guo y expresan las pasiones de Jas masas. Se oponen a la utopía, que 
es una construcción racional y orienta hacia reformas más que hacia 
cambios revolucionarios. El mito es, pues, del orden de la voluntad, 
mientras que la utopía es del orden de la inteligencia; el mito en una 
imagen-acción susceptible de arrastrar a las masas, llegado el caso, al 
proletariado; como ejemplo de mito. Sorel cita la huelga general, muy 
popular en los medios sindicales de principios de siglo. Se comprende 
mejor lo que Sorel entiende por mito si se sabe que era bergsoniano y 
que la oposición mito-utopía encubre la oposición bergsoniana entre 
instinto e inteligencia. 

La concepción soreliana, que ha inspirado trabajos sobre los mi¬ 
tos políticos modernos, es sin embargo muy discutible: el mito no es 
sólo una fuerza irracional; es también, por definición, un lenguaje o, 
mejor dicho, un metalenguaje, y, en consecuencia, es del orden del 
discurso; tiene su propia lógica, diferente por supuesto de la del dis¬ 
curso filosófico o científico, pero no obstante real, puesta en eviden¬ 
cia por el análisis estructural. Si el sociólogo cree distinguir en la 
ideología política la presencia de elementos míticos, no debe emplear¬ 
se el término «mito» en un sentido demasiado alejado del que posee 
en la antropología religiosa. Decimos «no demasiado alejado», pues es 
evidente que no se puede asimilar pura y simplemente la ideología al 
discurso mítico tradicional; la forma exterior no es la misma, relato 
que narra lo que los dioses hicieron en los orígenes, por una parte, 
discurso que indica cuál debe ser la mejor organización social y políti¬ 
ca por otra-. Sin embargo, Lévi-Strauss nos dice que «nada se parece 
más al pensamiento mítico que la ideología política. En nuestras so¬ 
ciedades contemporáneas —añade 5 — ¿no habrá sido quizás aquélla 
reemplazada por ésta?» 81 . Esta semejanza aparece ya si se comparan 
las funciones respectivas del mito y de la ideología; las funciones del 
mito son múltiples, por otra parte no recíprocamente exclusivas. Aho¬ 
ra bien, algunas funciones del mito'pueden también ser desempeña¬ 
das por la ideología política: éste es el caso de la función cognitiva, 
por la que el mito y la ideología tratan de dar una explicación del 

80. G. Sorel, Réflexions sur la violence , Marcel Riviére, 1921, p. 32. 

81. C. Lévi-Strauss, L*anthropologie structurale y Pión, París, 1958 [Antropología es- 
tructural y Paidós, Barcelona, 1992]. 
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origen y la evolución del universo, de las especies animales y vegetales 
y de los grupos humanos; es también el caso de la función sociológica, 
que asegura la cohesión del grupo. Es menos cierto para la función 
p si co l óg ica —la i deolog ía no realiza en el mi s mo gr a do que el mito la 
resolución de conflictos inconscientes— y para la función ontológica: 
la ideología no apunta explícitamente a una transcendencia sagrada 
que permita al hombre escapar a la fragilidad de su condición, domi¬ 
nar el tiempo y la muerte. 

Sin embargo, más que por las funciones, es por la temática subya¬ 
cente por lo que pueden compararse los mitos tradicionales y las ideo¬ 
logías políticas modernas, temática constituida por la organización de 
elementos míticos (mitologemas) en el interior de una estructura glo¬ 
bal. Estos mitologemas no son siempre aparentes, pero pueden ser 
puestos de relieve mediante una hermenéutica apropiada. Por ejem¬ 
plo, la combinatoria entre el tema mítico de los orígenes y el tema de 
la espera de un mundo nuevo, que se discierne en los mitos cosmogó¬ 
nicos y escatológicos, se encuentra tanto en los milenarismos del pa¬ 
sado como en ciertas ideologías políticas de nuestro siglo; el escena¬ 
rio milenarista es, poco más o menos, siempre el mismo: un estado de 
pureza original (estado paradisíaco) seguido de un estado de degene¬ 
ración (caída); pero la caída puede ser frenada por la venida de un 
mesías-salvador que establecerá el reino de Dios en la tierra (reino 
milenario). Aun cuando los términos puedan ser diferentes, el escena¬ 
rio ideológico es equivalente: se nos dice que en la sociedad original 
existía un estado de armonía (comunismo primitivo, vida heroica de 
los antiguos arios), al que siguió un estado de degeneración, marcado 
por conflictos de todo tipo (lucha de clases, mezcla de razas, etc.), 
pero este estado no podría durar siempre: sobrevendrá una revolu¬ 
ción, más o menos violenta, que cambiará el curso de la historia y 
restaurará la armonía perdida, la sociedad sin clases y el comunismo, 
de un lado, el poder primitivo de la raza aria, del otro. Muy a menu¬ 
do las ideologías políticas modernas aparecen como milenarismos se¬ 
cularizados; la mitología nacional-socialista, a no dudar, implica una 
dimensión milenarista, pero conjugada con los símbolos de la vida, la 
sangre y el suelo, tierra madre, tierra de los antepasados; la mitología 
comunista implica la misma dimensión milenarista, pero conjugada 
con una variante cientifista y tecnicistá del mito de Prometeo 82 . Es, 
nos parece, esta carga mítica la que constituye el dinamismo propio 

82. Nos permitimos remitir a nuestro estudio sobre la mitología nazi y la mitología 1 
comunista. Cf. J.-P. Sironneau, Sécularisation et religions politiques , Mouton, La Haye, 1982, 
pp. 278-308, 360-418, 534-555. * 
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de la ideología; revela una cierta permanencia, a través de las variacio¬ 
nes culturales, de las estructuras míticas universales, constitutivas de 
la psique; aunque con frecuencia reprimidas o camufladas, las estruc¬ 
turas míticas continúan dinamizando la acción humana en nuestras 
sociedades secularizadas. 

En cuanto a las otras dos expresiones de lo religioso, ritual y 
comunal, están igualmente presentes, como la expresión mítica, en 
los movimientos políticos de fuerte connotación ideológica; se ha 
demostrado a menudo, y es inútil insistir aquí sobre ello 83 . Es más 
interesante preguntarse por qué la esperanza religiosa se ha meta- 
morfoseado en esperanza política: la razón esencial es que a con¬ 
secuencia de la autonomización de lo político en la sociedad moder¬ 
na, la política ha pretendido ser con mucha frecuencia la actividad 
dominante a la que todas las'demás debían subordinarse; al hacerlo 
ha tratado de reemplazar a la religión como fundamento primero y 
último de la vida humana; ha entrado entonces con la religión en una 
relación de substitución, se ha convertido en soporte de una nueva 
sacralidad a la que todo debe ser sacrificado; en resumen, la acción 
política ha pretendido justificarse en sí misma instituyéndose en fuen¬ 
te única de verdad. En consecuencia, la política ha usurpado funcio¬ 
nes y papeles que son específicamente religiosos: se ha convertido en 
política de salvación, y por ello la mayor parte de los movimientos 
nacidos de las ideologías políticas han sido revolucionarios; ha orien¬ 
tado hacia el porvenir, hacia la promesa de una sociedad perfecta e 
ideal, la esperanza que en la religión está orientada hacia el más allá. 
Aparentemente, pues, las grandes ideologías revolucionarias de nues¬ 
tro siglo, puesto que prometen la salvación, puesto que presentan las 
tres características esenciales de la religión (el mito, el rito y la comu¬ 
nión), pueden ser denominadas «religiones seculares» o «religiones 
políticas». La cuestión que queda por plantear es saber qué se quiere 
decir cuando se emplean estos términos. 

4. Las religiones seculares o políticas 

éson verdaderamente religiones? 

Para resumir nuestro pensamiento,,digamos que no constituyen reli¬ 
giones en el sentido estricto del término, sino que realizan una cierta 
«metaforización» de lo religioso. En otras palabras, asumen un cierto 
número de funciones tradicionalmente vinculadas a la religión, pero 

83. J.-P. Sironneau, op. cit. y pp. 308-351, 418-466. C. Riviére, Les liturgies politiques , 
PUF, París, 1988, especialmente pp. 75-93, 135-247. 
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no son religiones en el sentido fenomenológico del término; la expre¬ 
sión «transferencia de sacralidad» expresa bastante bien lo que aquí 
está sucediendo. 

Aunque un plant eam iento funcionalista de las inten ciones y lo s 
comportamientos religiosos sea siempre algo simplificador y meca- 
nicista, nos ha parecido útil comparar, a través de las funciones que 
pueden cumplir, religiones políticas y religiones históricas. Entre las 
funciones religiosas asumidas por las «religiones políticas» es impor¬ 
tante diferenciar las funciones latentes , que corresponden a las exi¬ 
gencias funcionales del sistema social, pero que no son comprendidas 
ni queridas por los actores, y de las que los actores habitualmente no 
son conscientes, y las funciones manifiestas, que, por el contrario, 
son comprendidas y queridas por los actores, y corresponden a inten¬ 
ciones o motivaciones que pueden satisfacer deseos subjetivos. En los 
análisis practicados por los sociólogos o los psicoanalistas se puede 
constatar que dos funciones latentes están bien asumidas por las «reli¬ 
giones políticas», la que consiste en proporcionar al individuo y al 
grupo sustitutos parentales y la que se refiere a la integración y la 
legitimación sociales. El psicoanálisis ha sacado a la luz la correlación 
existente entre las figuras parentales (sobre todo el padre y la madre) 
y los poderes sagrados de la religión: imágenes paternas e imágenes 
maternas abundan en las representaciones religiosas; ahora bien, la 
misma correlación existe entre las figuras parentales y los sustitutos 
sociales que han sido venerados por los pueblos u objetivados en 
rituales políticos de todo tipo: padres de la patria, guías, «padres de 
los pueblos», etc. La imagen paterna es así proyectada sobre los líde¬ 
res políticos modernos, como lo fue en el pasado; los atributos de la 
divinidad (omnisciencia, bondad, omnipotencia) acompañan ordina¬ 
riamente a estas proyecciones 84 . En cuanto a la segunda función laten¬ 
te, la que se refiere a la legitimación social, es todavía más evidente: 

; las «religiones políticas» han proporcionado a los ciudadanos, pero 
sobre todo a las clases dirigentes, el saber objetivado capaz de justifi¬ 
car el orden social y político. En el caso de la religión, esta legitima¬ 
ción consistía en justificar las instituciones existentes situándolas en 
un marco de referencia cósmico y sagrado; los depositarios de la 
autoridad, por ejemplo, eran considerados habitualmente como re¬ 
presentantes de los dioses, a veces como encarnaciones divinas. La 
ideología, al recurrir a leyes de la naturaleza y a leyes de la historia 
reputadas de científicas, ha asegurado bastante bien, en las sociedades 
secularizadas, al menos por un tiempo, esta función de legitimación 

84. J.-P. Sironneau, op. cit., pp. 505-512. 
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social, sea cual sea por otra parte el papel que hayan podido jugar la 
propaganda y la censura; el poder se presenta entonces como encar¬ 
nando la voluntad del pueblo, la línea del partido o la defensa de la 
verdad ideológica. Esta función de legitimación está por supuesto re¬ 
forzada por los rituales y las liturgias políticas que enmarcan la vida 
de los ciudadanos: espectáculos de los congresos del partido, reunio¬ 
nes de adoctrinamiento, puesta en escena de procesos, culto a la glo¬ 
ria del jefe, etc. 85 . Todos los observadores han dado testimonio de la 
eficacia de los ritos sociales, cualquiera que sea por lo demás la parte 
de obligación o de coacción que supongan. 

Las religiones políticas han contribuido evidentemente a satisfacer 
también un cierto número de deseos subjetivos, que quedaban insatis¬ 
fechos como consecuencia del debilitamiento de las religiones tradi¬ 
cionales; decía Freud que la religión, en sus funciones más aparentes, 
«satisface la curiosidad humana», «apacigua los temores del hombre 
ante los peligros de la vida», «trae consuelo en las pruebas», al tiempo 
que «formula preceptos, prohibiciones, restricciones» 86 . Para simplifi¬ 
car, digamos que las religiones «políticas», como las religiones históri¬ 
cas, satisfacen dos clases de deseos: los deseos cognitivos y los deseos 
afectivos. Por deseos cognitivos debemos entender esencialmente el 
deseo de comprender, de dar un sentido, de conocer el origen y el 
destino del universo y de las sociedades humanas: las ideologías polí¬ 
ticas, por definición explicaciones globales y totalizantes, han satisfe¬ 
cho este tipo de deseos, y esto tanto más, como hemos visto, cuanto 
que están saturadas de mitología. Por lo que concierne a los deseos 
afectivos, la religión colma esencialmente el deseo de escapar de la 
angustia ante la finitud y la muerte, prometiendo la supervivencia en 
otro mundo, elaborando técnicas terapéuticas (para el cuerpo y para el 
alma) y procurando la paz interior. A pesar de las apariencias, las «re¬ 
ligiones políticas» han contribuido a satisfacer, en sus militantes, mu¬ 
chos de esos deseos, en particular el deseo de escapar a la dispersión y 
la fragilidad de la vida al apoyarse en una causa, un partido, o un jefe 
carismático; todos los testimonios de militantes confirman que, con 
mucha frecuencia, el compromiso en esos movimientos ha sido perci¬ 
bido, a posteriori por supuesto, como de naturaleza religiosa 87 . 

No debemos identificar, sin embargo, convicción ideológica y fe 
religiosa: la estructura de la adhesión, del acto de fe, no es la misma. 


85. Ibid., pp. 513-517. 

86. S. Freud, Nouvelles conférences sur la psychanalyse y Idées, Gallimard, París, 1971, 
p. 213. 

87. J.-P. Sironneau, op. cit. y pp. 517-521, 346-353, 454-466. 
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La convicción ideológica sufre una contaminación del asentimiento 
puramente religioso por un asentimiento de tipo racional: el asenti¬ 
miento religioso está basado en la adhesión a algo que excede tanto a 
la percepción sensible como al co noc imiento racional, ad he sión a una 
palabra, a acontecimientos que se refieren a un mundo invisible, mun¬ 
do intermedio del alma y sus símbolos, mientras que el asentimiento 
racional concierne a proposiciones que se creen lógicamente funda¬ 
das o científicamente demostradas. 

En definitiva, las «religiones políticas» no son religiones en el sen¬ 
tido fenomenológico del término; la mayor parte de las definiciones 
de la religión que se han dado se organizan, bien alrededor de la 
creencia en seres sobrehumanos (genios, espíritus, dioses), bien alre¬ 
dedor de la cuestión de la muerte y la supervivencia en un más allá de 
la existencia terrena. Las religiones políticas, a primera vista, parecen 
no poder implicar la creencia en seres sobrehumanos o sobrenatura¬ 
les; y, sin embargo, podemos preguntar si muchos de los hombres 
políticos, del pasado o actuales, no han sido verdaderamente diviniza¬ 
dos. En realidad, no es así: un historiador de Roma como Paul Veyne 
ha mostrado que los emperadores romanos divinizados no lo eran en 
realidad como dioses verdaderos, en el sentido en el que Júpiter o 
Marte eran dioses 88 ; con mayor razón los jefes o los líderes de los 
movimientos políticos modernos: aunque puedan ser objeto de pro¬ 
yecciones mitológicas o estar en el centro de un verdadero culto, no 
pueden provocar, por sí mismos, esa intuición de lo numinoso y de lo 
divino que está en el centro de toda experiencia religiosa auténtica. 
Por otro lado, las «religiones políticas» responden muy mal a la cues¬ 
tión de la muerte y la supervivencia; la cuasi transcendencia en la que 
se apoyan no puede ser más que el tiempo histórico y la promesa para 
el futuro de un estado de armonía, felicidad o poder. Ahora bien, el 
tiempo histórico no es un más allá verdadero; si no se abre a una 
metahistoria, garantía de una eternidad bienaventurada, no puede 
responder sino muy imperfectamente a la cuestión de la muerte indi¬ 
vidual; la única supervivencia que puede prometer es la supervivencia 
en la memoria de la humanidad futura, de la raza o de la nación; esta 
promesa de supervivencia puede satisfacer a algunos militantes exal¬ 
tados, pero no serviría ni a largo plazo ni para todos los hombres. 

En realidad, parece que, en las religiones políticas, la perspectiva 
religiosa, si existe, se ha quedado a medio camino y el núcleo de la 
experiencia religiosa, es decir, la intuición de lo numinoso y lo ab¬ 
solutamente otro, jamás es alcanzado; en este caso, la perspectiva de 

88. P. Veyne, Le pairt et le cirque , Seuil, París, 1976, p. 588. 
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lo sagrado tiende a replegarse sobre sí, sobre la finitud del objeto que 
le sirve de soporte. Si existe, como hemos dicho, sacralización o, me¬ 
jor, «transferencia de sacralidad», es preciso no confundirse respecto 
a este término; «sacralización del poder», en la situación de las socie¬ 
dades religiosas del pasado, significa apertura del poder a una trans¬ 
cendencia, a una autoridad espiritual que lo sobrepasa; por el contra¬ 
rio, en el caso de las religiones políticas, «sacralización del poder» 
significa que el poder político se toma por absoluto y se convierte en 
soporte de hierofanías degradadas; lo relativo tomado por lo abso¬ 
luto, eso es lo que en nuestra tradición judía o cristiana se llama ido¬ 
latría. Existe idolatría cuando se suprime toda distancia entre el signi¬ 
ficante y el significado, entre la manifestación y el numen, entre lo 
finito y lo infinito. 

En una sociedad secularizada, donde lo sagrado está oculto o es 
expulsado a la esfera privada, el poder político tiende a hacerse cada 
vez más laico, separándose totalmente, en última instancia, los estados 
de las iglesias; al hacerlo, ese mismo poder experimenta su fragilidad, 
y ante el temor a la división social y la disolución, puede ser tentado 
por nuevas legitimaciones: no pudiendo encontrarlas en la religión, 
no le queda otro recurso que instaurarse como fundamento último y 
absoluto del sentido, el orden social y la verdad; ahí reside sin duda el 
enigma de lo que han sido las «religiones políticas» modernas. 


III. CONCLUSIÓN 

Dos puntos han retenido nuestra atención en el proceso de secula¬ 
rización del siglo XVIII: la crítica de la religión en nombre de la razón 
y el nacimiento del homo ideologicus , preludio al totalitarismo mo¬ 
derno. Partiendo de ello, ¿debemos establecer un vínculo entre la 
Aufklarung y el totalitarismo? Algunos no han dudado en hacerlo: el 
análisis más célebre en este sentido es el de Adorno y Hórkheimer 89 ; 
sostienen que la Aufklarung , que tenía por objetivo liberar al mundo 
de la magia y destruir los mitos ha caído en una nueva mitología, una 
mitología del dominio que ha conducido al totalitarismo moderno. 
Lejos de oponerse, mito y razón están en relación dialéctica; el mito 
es ya razón y la razón se vuelve mitología: 

El mito se hace razón y la naturaleza pura objetividad. Los hombres 
pagan el aumento de su poder volviéndose extraños a aquello sobre 

89. M. Hórkheimer, T. Adorno, La dialectique de la raison y Gallimard, Paris, 1983 
[Dialéctica de la Ilustración , Trotta, Madrid, 4 20Q1]. 
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lo que lo ejercen. La razón se porta con las cosas como un dictador 
con los hombres: los conoce en la medida en que puede manipularlos 
[...] En esta metamorfosis, la naturaleza de las cosas se revela siempre 
la misma: el substrato de la dominación [...] 90 . 

Igual que los mitos realizan y ^t Asr Aufklarung, ésta se e nr e da ca da 
vez más en la mitología [...] 91 . 

Es así como la razón se une a lá mitología, de la que jamás supo 
liberarse 92 . 

Esta mitología de la razón justifica «la coacción social», «la igual¬ 
dad represiva», «la igualdad en el derecho a la injusticia». Conduce a 
una nueva barbarie cuya esencia es el dominio de la razón y más 
particularmente de «la abstracción, instrumento de la razón» 93 . En 
efecto, la esencia de la razón es dominación, control: 

Con la extensión de la economía burguesa mercantil, el sombrío ho¬ 
rizonte del mito es iluminado por el sol de la razón calculadora, cuya 
luz helada hace brotar la semilla de la barbarie . 94 

Y Horkheimer, en contra de la Aufklarung , no duda en afirmar 
que la crítica de la superstición «ha significado siempre a la vez el 
progreso de la dominación y la puesta al descubierto de ésta», pues 
«la razón es más que la razón, es la naturaleza devenida inteligible en 
su alienación» 95 . No hay, pues, motivo para asombrarse si el triunfo 
de la razón a través del prodigioso desarrollo de las ciencias y las 
técnicas se ve acompañado de diversas formas de totalitarismo. 

Esta tesis no ha dejado de suscitar diversas críticas, en particular 
la de los liberales, que se esfuerzan en demostrar que la dominación 
de la razón instrumental puede ser limitada por el desarrollo de una 
razón ética (los derechos del hombre) y una razón política (la demo¬ 
cracia), pero es significativo que la misma tesis haya sido retomada 
por los intelectuales de nuestro tiempo (teólogos o filósofos), para los 
que «una lógica totalitaria» está en acción en las sociedades modernas 
a través del «proyecto de la total toma de posesión de la sociedad 
sobre sí misma», «donde la sociedad se comprende actuando para la 
desaparición de la división social interna» 96 . Los recientes debates a 

90. Ibid., p. 27. 

91. Ibid., p. 29. 

92. Ibid. y p. 43. 

93. Ibid., pp. 30-31. 

94. Ibid., p. 48. 

95. Ibid. , p. 55. i 

96. P. Valadier, «La sécularisation en questions»: Etudes 359/5 noviembre (1983), pp. 
520-521. 
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propósito del bicentenario de la Revolución francesa han reanimado 
la discusión; por ejemplo el cardenal Lustiger, en varios de sus escri¬ 
tos, tiende a considerar como evidente el vínculo entre Aufklarung y 
totalitarismo: 

Esto no impide al Siglo de las Luces engendrar el totalitarismo, es 
decir, la divinización de la razón humana que rechaza toda crítica 97 . 

La experiencia muestra que la razón no ha sido capaz de defenderse 
a sí misma, ni de imponerse con bastante fuerza contra los intereses y 
las violencias de la voluntad de poder [...] La esperanza de las Luces, 
tal como se ha dado al comienzo de las sociedades modernas, corre el 
riesgo de abismarse en una especie de obscurantismo peligroso, abisal. 
Tenemos ante los ojos ejemplos de esta perversión, y especialmente 
la corrupción de la esperanza del socialismo tal como fue puesta en 
acción después de Marx por Lenin y Stalin [...] Las democracias 
occidentales, herederas de este ideal de la razón, no han sido capaces 
de defender contra las ideologías totalitarias la esperanza moral, alta¬ 
mente moral, de lo que de mejor había en la afirmación de los dere¬ 
chos del hombre. El país de la Aufklarung se convirtió en el país del 
nazismo 98 . 

En resumidas cuentas, no basta con «abandonar los derechos del 
hombre al solo consenso de la mayoría de los individuos»; frente a los 
extravíos totalitarios o hedonistas siempre posibles, la razón necesita 
apoyarse en una transcendencia. 

Estas afirmaciones demasiado brutales merecerían comentarios 
más matizados: por una parte, los países en los que las Luces penetra¬ 
ron más profundamente (Inglaterra, Francia) no produjeron direc¬ 
tamente las aberraciones totalitarias en sus formas más extremas. Por 
otra, el totalitarismo nazi, si se le quiere encontrar a toda costa un 
origen en la cultura alemana, lo que no es evidente, es probablemente 
más el fruto de un romanticismo político desviado que de la Auf¬ 
klarung. Sin embargo, contienen una parte de verdad en la medida en 
que muestran que una sociedad secularizada (o racionalizada) está 
preñada de una desviación totalitaria y está condenada a oscilar entre 
un pluralismo democrático frágil y esa desviación. No es, pues, escan¬ 
daloso plantear la cuestión de la posible relación entre una cierta 
concepción de la razón, orgullosa y suficiente, ignorante de sus lími¬ 
tes, y la realidad totalitaria de nuestra época; se percibe mejor hoy, en 

97. J.-M. Lustiger, Le choix de Dieu , Ed. de Fallois, pp. 161 y 210. 

98. íd. } «L’Eglise, la Révolution et les droits de Thomme», entrevista con Frangois 
Furet, Le Débat 55, mayo-agosto de 1989, pp. 12 y 14. 
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todas partes, cómo un proyecto racional de emancipación puede 
transformarse en sistema de dominación. 

Sea como fuere, la crisis religiosa de las Luces, cuyos principales 
resortes hemos tratado de exponer, Jia tenido en todos los ámbitos un 
impacto considerable; si los trastornos políticos que la acompañaron 
y siguieron son los más evidentes y los mejor conocidos, no habría 
que olvidar sin embargo las profundas transformaciones culturales 
que han afectado al ámbito más propiamente ético y religioso. Es con 
este nuevo estatuto religioso de las sociedades modernas surgidas de 
las Luces con lo que queremos concluir, recordando algunas cuestio¬ 
nes debatidas desde hace varias décadas por la filosofía y la sociología 
de las religiones. 

ha cuestión del pluralismo y la privatización de la religión 

La fragmentación de la Cristiandad en varias confesiones y la acepta¬ 
ción del pluralismo religioso que de ello se siguió condujeron, en los 
Estados Unidos primero, después en Europa, de manera variable se¬ 
gún países, a una progresiva laicización de la sociedad civil y de las 
instituciones dependientes del estado; en esas condiciones la religión 
no puede ser ya «algo eminentemente social» (Durkheim), como lo 
era en las sociedades arcaicas y tradicionales, sino que tiende a con¬ 
vertirse en asunto privado. 

El análisis más pertinente sobre ese punto sigue siendo el de Peter 
Berger. En las sociedades pre-modernas, nos dice, la religión se aseme¬ 
jaba a «una empresa de creación de un cosmos sagrado»; el mundo 
natural y el mundo humano eran percibidos como reflejo de ese cos¬ 
mos sagrado, y la religión implicaba «que el orden humano era proyec¬ 
tado sobre el conjunto del universo» 99 . En estas circunstancias, la reli¬ 
gión estaba en situación de monopolio, creíble para toda la sociedad, y 
esto le daba una gran fuerza: todas las instituciones, como todos los 
discursos legítimos, contribuían a confirmar la realidad del mundo re¬ 
ligioso, a hacerlo creíble; ahora bien, la realidad de ese mundo religio¬ 
so no podía ser sino social, pues era necesaria una «base» social para 
que el mundo pudiese «seguir existiendo como mundo real para los 
hombres que en él viven en concreto» 100 . Es esta base social la que cons¬ 
tituye la «estructura de credibilidad» de ese mundo, credibilidad que 
es mucho más fuerte en una situación de monopolio: en este caso, la 
existencia de una comunidad viva, el hecho de que padres, amigos, 

99. P. Berger, La religión dans la conscience moderne , cit., p. 60. 

100. Ibid ., p. 85. 
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vecinos, participen de la misma fe, refuerza las creencias del individuo, 
al margen incluso de su adhesión a los enunciados oficiales justifi¬ 
cadores o apologéticos; para el individuo se puede decir que su creen¬ 
cia es obvia, le parece una evidencia indiscutible. 

Desde el momento en que se instala el pluralismo religioso, fruto 
de la división confesional y de la laicización del estado, la situación es 
completamente distinta: una religión no es ya creíble más que para 
una parte de la sociedad solamente, se encuentra en situación de com¬ 
petencia con otros universos religiosos y, en consecuencia, el indivi¬ 
duo creyente tiene una conciencia mucho más aguda de la relatividad 
social e histórica de su creencia. Pluralismo y secularización van por 
tanto a la par para debilitar la credibilidad de las legitimaciones reli¬ 
giosas, puesto que la institución religiosa, no estando ya en situación 
de monopolio, no puede ejercer su anterior control sobre el conteni¬ 
do de las creencias y las prácticas, como sobre todos los dominios de 
la vida social en general; las diferentes confesiones están igualmen¬ 
te obligadas a confrontarse con otras fuentes no religiosas de legiti¬ 
mación (ideologías políticas de salvación o expresiones difusas del 
racionalismo y el individualismo modernos). ¿Cómo entonces pueden 
estas confesiones seguir existiendo en un medio que no acepta ya 
espontáneamente sus definiciones de la realidad? La credibilidad de la 
religión está por consiguiente forzosamente debilitada; los conteni¬ 
dos religiosos se encuentran por ello, nos dice Berger, no solamente 
relativizados, sino sobre todo «desobjetivados, es decir, despojados de 
su estatuto, que hacía de ellos una realidad objetiva, reconocida como 
evidente por la conciencia». Poco a poco la religión se convierte para 
el individuo en un asunto privado, un compromiso personal, y «pier¬ 
de su característica intersubjetiva de credibilidad y de evidencia»; la 
realidad última, sea de orden religioso o ético, es percibida «como 
enraizada en la conciencia del individuo más que en los datos del 
; mundo exterior; la religión no se refiere ya al cosmos o a la historia, 
sino a la existencia individual o a la psicología» 101 . Es en este sentido 
en el que Thomas Luckmann puede hablar de «religión invisible» para 
calificar el estatuto de la religión en una sociedad secularizada; el 
mismo discurso religioso pierde su especificidad, y tiende a decirse, 
bien en los términos de una filosofía existencial, como en Bultmann, 
bien, más banalmente, en los términos del psicoanálisis. 

, Esta situación requiere por parte de las instituciones religiosas 
nuevas estrategias; la más conocida es la que consiste en utilizar los 
modernos medios de comunicación (prensa, radio, televisión) para 

101. Ibid., p. 238. 
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difundir el mensaje. Lo que era una tradición religiosa debe ser, como 
dice Berger, «lanzado al mercado», vendido a una clientela que no 
está ya obligada a comprarlo, solicitada como está por otros produc¬ 
tos religiosos, en particular los de las sectas; pluralismo e individua¬ 
lismo se conjugan en esta situación inédita de mercado de bienes 
religiosos: «las instituciones religiosas se convierten en agencias de 
organización de mercados, y las tradiciones religiosas pasan a ser bie¬ 
nes de consumo» 102 . 

Otra consecuencia de la privatización de la religión es la disolu¬ 
ción de las comunidades en las que se apoyaba: 

Desde el momento en que el conjunto de la vida social tiende a estar 
regido por normas de eficacia y de operatividad pragmáticamente 
definidas (con la fragmentación de las relaciones personales que el 
proceso implica), la religión que propone al creyente, en una comu¬ 
nidad, ese fin absoluto, último y personal que es la salvación, y qúe 
no puede obtenerse según los criterios prácticos de la acción racio¬ 
nal, está, por ello, social y culturalmente marginada 103 . 

La mayor parte de los trabajos empíricos realizados sobre el com¬ 
portamiento religioso en nuestra época confirman la tendencia a la 
privatización de las experiencias religiosas y, de rechazo, la distancia 
tomada con las grandes instituciones religiosas tradicionales, privati¬ 
zación que no excluye por otra parte una nueva sociabilidad religiosa, 
a base de pequeños grupos y asociaciones voluntarias, en los que las 
necesidades de los individuos prevalecen sobre los imperativos comu¬ 
nitarios. 

¿Es necesario ir más allá? ¿Debemos ver en esta privatización de 
la vida religiosa el final de la religión como realidad social? Esta tesis 
ha sido sostenida recientemente por un filósofo francés, Marcel Gau- 
chet 104 . A decir verdad, esta tesis no es enteramente nueva, estaba en 
germen en algunos textos de Durkheim como éste: 

Si hay una verdad que la historia ha dejado fuera de duda, ésta es 
que la religión abarca una porción cada vez menor de la vida social. 
En el origen, se extiende a todo; todo lo que es social es religioso; 
las dos palabras son sinónimas. Después, poco a poco las funciones 
políticas, económicas y científicas se independizan de la función 


102. ibidL p. 219. 

103. D. Hervieu-Léger, Christianisme et Modernité , Cerf, París, 1990, p. 297. Esas 
advertencias resumen un análisis del sociólogo B. Wilson, The Contemporary Transforma - 
tions of Religión , Oxford University Press, London, 1976. 

104. M. Gaucher, Le désenchantement du monde ) Gallimard, París, 1985. 
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religiosa, se constituyen aparte y toman un carácter temporal cada 
vez más acusado» 105 . 

Pero Marcel Gauchet radicaliza la perspectiva evolucionista de 
Durkheim; no se trata ya únicamente de transformación, sino del fin 
de la religión, pues una religión privada no es ya, según él, una reli¬ 
gión, y el cristianismo «habrá sido la religión de la salida de la re¬ 
ligión»: 

Detrás de las iglesias que perduran y de la fe que permanece, la tra¬ 
yectoria viva de lo religioso está, en el seno de nuestro mundo, aca¬ 
bada en lo esencial; si existe fin de la religión, no es en la decadencia 
de la creencia donde se juzga, sino en la recomposición del universo 
humano-social no sólo fuera de la religión, sino a partir y a contrape¬ 
lo de su lógica religiosa de origen 106 . 

Según Gauchet, la función social de la religión le es consubstan¬ 
cial, ahora bien, ésta no ha existido en toda su plenitud más que en el 
origen de la historia humana; por consiguiente, a medida que esta 
historia se despliega la religión no puede sino marchitarse: 

Sin duda lo religioso ha sido, hasta el presente, una constante, muy 
aproximadamente, de las sociedades humanas; no por ello la religión 
debe dejar de entenderse, en nuestra opinión, como un fenómeno 
histórico, es decir, definido por un comienzo y un final, y por tanto 
correspondiente a una época precisa de la humanidad, a la que suce¬ 
derá otra 107 . 

Nos encontramos aquí con una inversión del esquema evolucio¬ 
nista habitual según el cual, a partir de las religiones de la naturaleza 
y de la ciudad (animismos y politeísmos) hasta las grandes religiones 
universales y los monoteísmos, se habría llegado a una forma superior 
de/lo religioso y de lo divino. Por el contrario, para Gauchet es preci¬ 
samente por no jugar ya en las sociedades modernas un papel social 
por lo que las religiones se marchitan; asistimos al fin de la religión 
porque la religión no es ya el «principio regulador» de nuestras socie¬ 
dades; el empobrecimiento religioso ha sido progresivo, hasta entrar 
en la fase del agotamiento definitivo,. En cambio, si existía en las 
sociedades arcaicas una experiencia plena e íntegra es porque el senti¬ 
do de la vida estaba allí completamente determinado desde el exte¬ 
rior: el hombre se encontraba en una relación de dependencia absolu- 

105. É. Durkheim, De la división du travail social; PUF, París, 1967, pp. 143-144. 

106. M. Gauchet, op. cit. y pp. I-II. 

107. Ibid., p. 10. 
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ta frente a un poder sagrado en el que tenía su origen, del que recibía 
todos los principios de explicación y todas las reglas de conducta: 

Nuestra manera de vivir, nuestras reglas, nuestras costumbres, lo que 
sabemos, se lo debemos a otros, seres de otra naturaleza distinta a la 
nuestra, los Antepasados, los Héroes, los Dioses, que las establecie¬ 
ron o instauraron. Nosotros no hacemos más que seguirlos, imitarlos 
o repetir lo que nos enseñaron 108 . 

Según el autor de esta tesis, es el estado el que ha jugado el papel 
de «transformador sacral» y operado una primera ruptura en un mun¬ 
do unitario; desde entonces el corte no se da ya entre ese mundo 
unitario y su fundamento sagrado, sino en el interior de dicho mun¬ 
do, entre el poder político y el resto de la sociedad. A'l hacerlo, se 
desarrolla una escisión entre el hombre (y su voluntad de dominio) y 
la divinidad, lo que explica que la transcendencia divina sea poco a 
poco expulsada de la esfera política y social; el cristianismo habrá 
jugado un papel decisivo en este proceso, permitiendo a los indivi¬ 
duos interiorizar lo divino, dejando el mundo a su inmanencia y a su 
autonomía. Es así como las sociedades modernas han acabado de cor¬ 
tar el cordón umbilical con su origen sacral; el cristianismo está, pues, 
en el origen de la modernidad, en la medida en que ésta se define 
tanto por el desarrollo de la técnica como por el progreso de la demo¬ 
cracia. Ambas suponen el desarrollo paralelo de la secularización y el 
individualismo; a partir de ahora, todo se juega en la existencia histó¬ 
rica del sujeto. 

Desde luego esta tesis extrema sobre la constricción de la religión 
a la esfera privada, y por tanto sobre el final de la religión, ha suscita¬ 
do numerosas objeciones. Las dos principales, que podemos conside¬ 
rar aquí, apuntan, una al prejuicio reduccionista y sociologista del 
autor —¿por qué la experiencia religiosa se agotaría en su relación 
con un fundamento social originario?—, y la otra al papel del cristia¬ 
nismo: el principio de la encarnación, que está en el centro de la 
religión cristiana, ¿no puede tener por único efecto más que la retira¬ 
da de lo divino de la esfera social hacia la esfera privada, incluso su 
distanciamiento definitivo? 109 . Ningún saber etnológico permite, en el 
actual estado de cosas, decidir si la. religión arcaica, definida como 
coextensividad de lo sagrado y lo social, constituye la religión plena e 

108. Ibid., p. 13. 

109. Para la discusión del libro de M. Gauchet, véase en particular Un monde désen 
chanté , Cerf, Paris, 1988, edición del debate en el que participaron, entre otros, O. Mongin, 
P. Raynaud y P. Valadier. 
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íntegra, realizada en su esencia. Se podría sostener, por el contrario, 
que la esencia de lo religioso no reside en sus condiciones sociales de 
producción, sino, más allá de esas encarnaciones sociales e históricas, 
en la perspectiva originaria, permanente e irreductible de una alteri- 
dad sagrada. 

A pesar de todo, el interés de la tesis de Gauchet estriba en que 
enfoca nuestra atención sobre ciertas consecuencias, existenciales y 
psicológicas, de esta orientación de lo religioso hacia la esfera privada 
propia de las sociedades contemporáneas 110 . En cuanto a si esa retira¬ 
da de la religión de la esfera social es transitoria o irreversible, es 
imposible pretender adelantar una respuesta: la historia puede reser¬ 
varnos muchas sorpresas. 

La cuestión de la racionalización 

El desarrollo de la racionalidad inherente a la secularización de las 
principales actividades hiimanas no data de las Luces; sabemos, desde 
Max Weber, que, desde el final de la Edad Media, en el alba del 
Renacimiento, se asiste a un progreso general de la racionalidad no 
solamente en la economía, en la ética, en el conocimiento, sino tam¬ 
bién en el arte, la política y la religión. Por racionalidad Weber en¬ 
tiende menos una racionalidad inmanente a la historia que una racio¬ 
nalidad práctica, hecha de adaptación de los medios a los fines con 
vistas a una mayor eficacia; esta racionalidad está en el centro del 
desarrollo científico y técnico de la civilización occidental. En la épo¬ 
ca de las Luces, como hemos visto, penetra más profundamente en el 
dominio religioso por el examen histórico-crítico del dato revelado y 
por la creación de las ciencias religiosas profanas. 

En los años sesenta un cierto número de teólogos y sociólogos 
pudieron pensar que esta secularización interna de la religión debía 
/necesariamente progresar; la fe cristiana del futuro sería, se decía, 
post-religiosa, o, lo que es igual, extraña a lo sagrado entendido como 
conjunto de formas simbólicas, rituáles e institucionales, distintas has¬ 
ta entonces de las formas profanas. Con mayor motivo debían des¬ 
aparecer las últimas supersticiones y devociones populares heredadas 
de un cristianismo calificado de mágico; la obra de desacralización de 
la naturaleza y de la historia, empréndida por el judaismo antiguo y 
proseguida por el cristianismo (especialmente después de la Refor¬ 
ma), terminaría por instaurar el primado de la ética, reemplazando la 
relación sagrada con el universo y con los dioses, característica de la 

110. M. Gauchet, op. cit., pp. 2 99-303. 
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edad religiosa, por la relación con los otros; siendo considerado el 
advenimiento de las ciencias y las técnicas, el principio de laicidad, 
como el fruto de exigencias internas al mensaje cristiano y la desmito- 
logización de las Escrituras como una operación necesaria si se quería 
encontrar lo esencial del kerigma. La secularización no era contem¬ 
plada solamente como un proceso histórico, sino como una oportuni¬ 
dad para el cristianismo; todo lo que recordara el universo religioso 
de las sociedades arcaicas o tradicionales, basado en la separación de 
lo sagrado y lo profano, por ejemplo la figura del sacerdote como ser 
separado, era rechazado en esta nueva visión de una fe perteneciente 
a una edad post-religiosa. 

Esos análisis, ya criticados en su época 111 , apenas son sostenidos 
hoy más que por algunos intelectuales que piensan que el trabajo de la 
racionalidad, en el interior mismo de la experiencia religiosa moder¬ 
na, no ha llegado todavía a su término. Una argumentación muy sóli¬ 
da de esta actitud se encuentra, por ejemplo, en un texto del sociólo¬ 
go francés Paul Ladriére; el autor, después de haber enunciado, con 
acierto, que «el proceso de racionalización es una característica de las 
sociedades modernas», después de haber reconocido que el desarrollo 
de la racionalidad instrumental y sus implicaciones técnicas son un 
riesgo para la sociedad moderna, se niega a admitir el fracaso de la 
razón, a partir de la simple constatación del retorno de formas emo¬ 
cionales a la experiencia religiosa actual: 

El retorno de lo religioso y de lo sagrado desvelaría con estrépito la 
quiebra de la razón moderna [...] La operación consiste en presentar 
las formas actuales de una religión emocional como los descompre¬ 
sores providenciales de una excesiva racionalización de la sociedad. 
[Algunos sociólogos] terminan por transformar el «retorno de lo reli¬ 
gioso» en nueva religión, única capaz de ofrecer un futuro a nuestras 
sociedades, que se encuentran prisioneras de su propia opacidad 112 . 

Frente a esto, el autor desarrolla una argumentación en la que nos 
dice: 

La ambigüedad consiste en tomar por un fracaso de la razón lo que es 
en realidad su actual desequilibrio interno, en la medida en que la 
racionalidad burocrática y tecnocrática trata de extender su dominio 
a las otras formas de racionalidad. La salida de este desarreglo es un 


111. J. Daniélou, L’oraison probléme politique , Fayard, París, 1965. 

112. P. Ladriére, «Une crise interne de la rationalité», en Documentation frangaise — 
Retour du religieux? 650, 15 de febrero de 1991, p. 61. 
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trabajo de la racionalidad sobre sí misma. Sobre este punto, no tiene 
ninguna lección que recibir de la religión 113 . 

Paul Ladriére termina su artículo defendiendo «el rechazo de toda 
resacralización», la culminación del «desencantamiento (en el sentido 
de desembrujamiento) del mundo», la prosecución por parte del cris¬ 
tianismo de su propia racionalización, de la que las teologías de la 
Aufklarung no habrían sido más que una etapa entre otras, autorra- 
cionalización del cristianismo que debe permanecer ligada «al trabajo 
actual de la racionalidad sobre sí misma»: 

Quizás —concluye— la transcendencia divina no esté todavía lo bas¬ 
tante separada de la inmanencia de lo sagrado como para que esté 
definitivamente asegurado el espacio de la autonomía humana y para 
que se haya alcanzado ya la tarea racionalizadora de un cristianismo 
desacralizante 114 . 

Este texto, cuya claridad hace innecesario todo comentario, repre¬ 
senta la versión optimista de la herencia de las Luces aplicada a la 
religión; está sin embargo cada vez más aislado, en la medida en que, 
contrariamente a lo que ocurría en los años sesenta, teólogos y soció¬ 
logos prefieren ahora poner el acento sobre los límites de la secu¬ 
larización y las contradicciones de la racionalidad. 

Los límites de la secularización 

Sin duda el desarrollo de las ciencias y las técnicas, la extensión de la 
racionalidad instrumental a todos los ámbitos de la vida, la laicización 
continua del poder político y de las principales instituciones públicas, 
nos recuerdan que vivimos en una sociedad parcialmente secularizada 
y que hay escasas posibilidades de que sea de otra forma en un futuro 
próximo. Sin embargo, los límites del proceso aparecen más clara¬ 
mente: 

— La racionalidad no puede pretender ni suprimir, ni hacer lle¬ 
gar a una transparencia total las antiguas expresiones de la religión a 
base de mitos, símbolos o ritos. Además, nuestras sociedades supues¬ 
tamente secularizadas no dejan de secretar su propio imaginario, de 
elaborar su propia sacralidad, a menudo salvaje, de producir sus pro¬ 
pios mitos 115 . 

i 

113. Ibid., p. 62. 

114. Ibid. 

115. Sobre este punto señalamos los trabajos de M. Eliade, R. Bastide, G. Durand; en el 
dominio de las mitologías y los rituales políticos, nos permitimos remitir a nuestros trabajos, 
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— No es posible establecer la legitimidad del poder político sobre 
el solo ejercicio de la razón: cuando se intenta, el poder de estado 
extiende una influencia devoradora sobre la sociedad o busca fuera 
de él un principio de legitimidad: 

La historia abunda en ejemplos en los que, lejos de afirmar única¬ 
mente la posesión calma de su fuerza, el poder político parece tener 
necesidad de buscar una legitimación de otro orden que la que un 
frío cálculo racional le reconoce (ser un órgano necesario de funcio¬ 
namiento social). El poder se da entonces un suplemento de legitimi¬ 
dad pretendiendo encarnar el Bienestar (por venir), la Clase emanci¬ 
padora de la humanidad, la Nación perenne, la Raza de los mejores, 
el Saber consciente de sí, etc. 116 . 

Nuestro tiempo nos enseña que no basta con renunciar a las viejas 
creencias y someterse a los imperativos de una política racional para 
acceder a la paz civil y a la armonía social; sobre este punto las prome¬ 
sas de los filósofos de las Luces han fracasado. 

— Por otra parte, parece muy frágil el fundamento racional de la 
moral que los hombres de las Luces, siguiendo a Kant, esperaban 
poner en lugar del fundamento religioso tradicional; de ello resulta, 
bien una crítica genealógica de los valores morales tradicionales, en la 
perspectiva nietzscheana, bien un relativismo que arruina en su base 
la idea misma de valor 117 . El desarrollo de la secularización ha ido a la 
par con una profunda crisis moral: 

Lejos de desembocar en sociedades en plena y feliz posesión de sus 
referencias, la secularización engendra sociedades en permanente 
conflicto sobre las razones mismas para actuar, decidir, vivir en co¬ 
mún o, simplemente, vivir 118 . 

En resumen, so pena de perderse, una sociedad parcialmente se¬ 
cularizada debe reconocer que los hitos que limitan ese doble proceso 
de racionalización y secularización son indispensables; el advenimien¬ 
to progresivo e irreversible del pensamiento científico no debe estor¬ 
bar el libre juego de los pensamientos mítico y religioso. Una refle¬ 
xión lúcida sobre las sociedades modernas invalida el proyecto 
utópico de las Luces según el cual, gracias a la razón, una sociedad 

así como a los de C. Riviére, R. Girardet y muchos otros. C. Riviére y A. Piette, Nouvelles 
idoles tiouveaux cuites , L’Harmattan, Paris, 1990. 

116. P. Valadier, La sécularisation en questions , cit., p. 518. 

117. A. Bloom, L’áme désarmée , Julliard, 1987. 

118. P. Valadier, op. cit., p. 519. 
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humana podría llegar a ser totalmente dueña de sí misma, concebirse 
como un objeto manipulable o como un artificio que hay que cons¬ 
truir, y no ya como un dato de la naturaleza. Parece que apenas he¬ 
mos hecho avanzar la respuesta a la pregunta fundamental que plan¬ 
teaban los filósofos políticos del siglo XVIII: ¿cómo alejar la violencia 
inherente a todo grupo humano? Negándose a postular una instancia 
transcendente capaz, al definir normas y valores, de superar la violen¬ 
cia, nuestras sociedades han terminado, bien por elaborar procedi¬ 
mientos raciónales frágiles —no suponiendo forzosamente la legali¬ 
dad democrática el reconocimiento de una legitimidad—, bien por 
sacralizar las ideologías, con el riesgo de una desviación totalitaria. 

El desquite de lo simbólico 
y el resurgimiento de la religiosidad 

La secularización de una sociedad no ocasiona jamás una desacrali- 
zación total; más que de eclipse o de desaparición de lo sagrado, es 
preciso hablar de metamorfosis o desplazamiento: lo habíamos cons¬ 
tatado a través del fenómeno llamado de las «religiones seculares» 119 . 
Desde hace dos décadas, en la esfera propiamente religiosa, cierto 
número de fenómenos acaparan la atención de los sociólogos: «retor¬ 
no de lo religioso», «nuevos movimientos religiosos», tales son los 
términos empleados con frecuencia para calificarlos. Si la expresión 
«retorno de lo religioso» es discutible y ambigua, es difícil no ver que 
esos fenómenos dispares son un potente desmentido a las previsiones 
de muchos sociólogos o teólogos de los años sesenta, persuadidos del 
inexorable eclipse de lo sagrado y de lo religioso. Desde luego, los 
«nuevos movimientos religiosos» no cuestionan el proceso global de 
laicización y de secularización, pero van en contra de los sueños de las 
Luces con respecto al advenimiento de una «religión racional» 120 ; en 
efecto, más qué a la razón, apelan a lo «irracional», a la emoción, a la 
afectividad. 

Entre las manifestaciones recientes se acostumbra a distinguir los 
movimientos de despertar, fundamentalistas o pentecostales (caris- 
máticos), las comunidades que adoptan contenidos religiosos de ori¬ 
gen oriental o extremo-oriental (budismo, hinduismo, sufismo), los 
movimientos dirigidos hacia el desarrollo personal, pero que utilizan 

119. J.-P. Sironneau, op. cit ., pp. 188-200. 

120. Sobre estos movimientos la bibliografía es ya enorme; cf. en particular, D. Her- 
vieu-Léger, Vers un nouveau Christianisme ?, Cerf, Paris, 1986, cap. IV, pp. 139-185 y cap. 
V, pp. 228-289. 
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técnicas a la vez terapéuticas y espirituales (cienciología, meditación 
transcendental, etc.), las nuevas sectas de tendencia sincretista y gnós- 
tica, las comunidades de origen ecológico que han desarrollado aspi¬ 
raciones religiosas o milenaristas (espera de una catástrofe inducida 
por la voluntad prometeica de dominio y destrucción de la naturale¬ 
za), a los que es preciso sumar el movimiento New Age, el gusto por la 
astrología o la magia. Como se ve, se trata de una nebulosa movediza 
más que de movimientos con contornos precisos; de todos modos, la 
emoción reina en ellos por completo, hasta el punto de que se ha 
podido hablar de «religiones de comunidades emocionales» 121 , pero 
sobre todo es significativo, para nuestro propósito, que esos movi¬ 
mientos vehiculan una crítica radical de los valores de la modernidad, 
en particular de la creencia en las capacidades ilimitadas de la razón. 
El desorden generalizado de las sociedades modernas exige, según 
ellos, una conversión concebida como ruptura con los ideales de las 
Luces y con el individualismo utilitario que es su prolongación actual. 

Sin embargo, en algunos aspectos (búsqueda del desarrollo perso¬ 
nal, culto del yo, predilección por lo afectivo) manifiestan un indivi¬ 
dualismo de la conciencia de sí totalmente compatible con una socie¬ 
dad secularizada. No teniendo proyecto colectivo, contribuyen a 
mantener la separación entre una vida social burocratizada y seculari¬ 
zada y una vida privada concebida como refugio de los valores afecti¬ 
vos, morales y religiosos; expresión al mismo tiempo que contesta¬ 
ción de la modernidad, contribuyen a colmar el vacío psicológico y 
ontológico engendrado por el anonimato de la gran ciudad, el prag¬ 
matismo y el utilitarismo ambientales; permiten a los individuos, en el 
calor de los pequeños grupos, abrirse a lo sagrado. En este aspecto 
constituyen un freno al proceso de secularización. Por otra parte, esta 
contradicción «entre el proceso de secularización y el renacer con¬ 
temporáneo de los intereses religiosos», constituye, según D. Her¬ 
vieu-Léger, la paradoja misma de la modernidad: 

La modernidad lleva a cabo la abolición de la religión, en tanto que 
sistema de significaciones y motor de los esfuerzos humanos, pero 
crea, al mismo tiempo, el espacio-tiempo de una utopía que, en su 
misma estructura, se mantiene afín a una problemática religiosa de 
cumplimiento y de salvación 122 . ; 

Secularización no se confunde con desacralización. No es posible, 
desde esta perspectiva, ¿ilenciar ciertos esfuerzos de recomposición 

121. F. Champion y D. Hervieu-Léger, De Vémotion en religión , Centurión, París, 1990. 

122. D. Hervieu-Léger, Vers un nouveau Christianisme ?, cit., p, 224. 
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del catolicismo actual, en la medida en que se piensan como antídotos 
de la laicización y la secularización modernas. El movimiento «Comu¬ 
nión y Liberación», en Italia, es su ejemplo más patente: mientras que 
la Acción Católica tendía a aceptar como un hecho irreversible el 
laicismo dominante y trataba de adaptarse a él, a riesgo de perderse, 
este otro movimiento, en las condiciones técnicas y políticas de una 
sociedad moderna, no duda en denunciar la quiebra de una cierta 
razón moderna y en reivindicar, para un movimiento católico, una 
nueva visión a la vez religiosa, política y cultural 123 . Se ha hablado de 
integrismo; en realidad este movimiento de jóvenes católicos trata de 
recuperar la posibilidad de tener un peso en la sociedad actual y de 
transformarla; a este efecto se han constituido, en el seno de las gran¬ 
des metrópolis, auténticas comunidades de jóvenes creyentes que, por 
otra parte, han tomado la iniciativa de impulsar múltiples institucio¬ 
nes nuevas (centros culturales, cooperativas, movimientos políticos, 
escuelas, prensa especializada). Sea cual sea la actividad escogida, la 
inspiración religiosa aparece en ella como, algo central: se trata de 
volver a dar un fundamento sagrado a la organización de la sociedad, 
de rehacer un camino inverso al de las Luces. 

Todos los hechos y argumentos indicados anteriormente contri¬ 
buyen a hacer cada vez menos pensable la idea de una sociedad ente¬ 
ramente racionalizada y secularizada. La posteridad racionalista de 
las Luces habría debido estar más atenta de lo que lo ha estado a las 
lecciones de la antropología y la fenomenología religiosa contempo¬ 
ráneas, sean las de Van der Leeuw, Max Scheler, Roger Bastide o más 
recientemente las de Mircea Eliade, Henry Corbin o Julien Ries. Re¬ 
corriendo «los caminos de lo sagrado en la historia» 124 habría apren¬ 
dido que el homo religiosus está siempre presente en el centro mismo 
de las vicisitudes de la modernidad; jamás podrá destruir la racionali¬ 
dad los poderes de la imaginación; no podrá más que combatirlos 
bajo el nombre de supersticiones o rechazarlos. Es sorprendente, en 
nuestra época, la supervivencia o, en este caso, el resurgir de'antiguos 
mitos y símbolos que constituyen, como ha mostrado Gilbert Durand, 
el patrimonio inmemorial de la humanidad; lo que el pensamiento de 
las Luces no vio, completamente deslumbrado como estaba por la luz 
de la razón moderna, es en qué grado de profundidad se enraizaba, 
en el psiquismo humano, la simbología, y qué necesidad imperiosa 
impulsaba a toda comunidad humana a apoyarse en una alteridad 
transcendente y fundadora: 

123. S. Abruzzese, Cotnmunione e liberazione , Identité catholique et disqualification du 
monde y Cerf, París, 1989. 

124. J. Ries, Les chemins du sacré dans Vhistoire^ Aubier, 1985. 
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No existe ciudad concebible sin referencia a lo sagrado, es decir, sin 
poder de identificación. Ésta es, por otra parte, una de las dificulta¬ 
des del pensamiento laico que debe construirse contra todo principio 
de alienación sin ignorar la exigencia mínima de sentido y de rela¬ 
ción que define toda existencia individual 125 . 

Los teólogos cristianos más abiertos a la modernidad y más pre¬ 
ocupados por salvaguardar «la autonomía de las realidades terrenales» 
lo reconocían actualmente: el hombre no puede realizarse más que 
inscribiéndose en un «sistema de relaciones simbólicas que no se da a 
sí mismo como individuo, sino que recibe»; «esa red de relaciones 
simbólicas (comprendidas lo que las vehicula: mitos, ritos, creencias)» 
no puede en ningún caso representar «un estadio transitorio de la 
humanidad que podría tratarse de superar accediendo por fin a la era 
de la autonomía y de la conquista de sí»; «una sociedad que no quiera 
sucumbir a la lógica totalitaria destructora» está en la necesidad «de 
plantear o de dejar plantear en ella una instancia que no domine, una 
alteridad que, lejos de alienar, la transforme en sociedad humana y no 
en objeto de manipulación» 126 . 



125. M. Augé, «Le sacré aujourd’hui», conferencia organizada en el Collége de France 
por la Union Rationaliste sobre el tema «La ciudad y lo sagrado», marzo-abril de 1989. 

126. P. Valadier, op. cit. y p. 522. 
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